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सम्बोध 


“जैन विद्या” भारत की प्राचीनतम विद्या-शाखाओं में से एक 
प्रतिष्ठित विद्या-शाखा है। किसी भी विद्या-शाल्ा का सबध सप्रदाय से नही 
होता । विद्या सदा सप्रदायातीत होती है। पूजा-पाठ का सबंध सम्प्रदाय 
विज्वेष से होता है। विद्या कोई पृजा-पाठ नही है। वह चिन्तन, मनन और 
अनुभव से तिष्पन्न एक बोध-धारा है। 

जैन विद्या ने नयवाद और अनेकातवाद का समत्वयकारी सूत्र दिया 
है। उससे दाशेनिक घाराओ के बीच दूरियां कम की जा सकती हैं, खाइया 
पाटी जा सकती है, तटस्थ दृष्टि से विचार-प्रदाह के आकलन का अवसर मिल 
सकता है । अजमेर विश्वविद्यालय के कुलपति तथा कुल-समिति ने जैन विद्या 
के विषय को विद्यार्थी के लिए सुनभ बनाकर एक आवश्यकता की सम्प्ति 
की है। 

प्रस्तुत पुस्तक के संकलन और सम्पादन में मुनि महेन्द्रकुमार और 
डॉ० भवरलाल जोणी ने काफी श्रम किया है, विद्यार्थी के लिए इसे सहज 
सुगंम बनाने का यत्न किया है | मुर्भे विश्वास है इससे लि 'र्थ गत लाभा- 
न्वित होगा । जोबन-विज्ञान और जैन विद्या इन दोनो का योग अ-वात्म और 
दर्शन का योग है। यह योग भोतिकता-अ्रधान वातावरण में एक नए प्राण के 
संचार जैसा होगा । भौतिकता और अध्यात्म तथा अध्यात्म और विज्ञान के 
प्रति एक सामजस्यपूर्ण दर्शन की आवश्यकता है। प्रस्तुत प्रयत्न से उसकी 
सम्पूरति हो सकेगी । 


दि० ११-७-६० आधायें तुलसी 


पाली (राजस्थान) 


प्राक्‌ कथन 


सम्प्रदाय-निरपेक्षता (६८०७४०४॥ ) को सुरक्षित रखते हुए धमं, दशंन 
ससस्‍्कृति आदि की विभिन्‍न परम्पराओों का विशुद्ध शैक्षणिक पठन-पाठन 
एपण८|५ 8९४00॥70 $ए0/८5) विश्वविद्यालोय पाठ्य-क्रम (59)॥890७5) 
का अग बने, यह बहुत अपेक्षित है। यदि भारतीय विद्यार्थी भारतीय ससस्‍्कृति, 
भारतीय दर्शन, भा रतीय धर्ं-परम्परा, भारतीय साहित्य, भारतीय कला आदि 
के सैद्धांतिक एव यथासभव प्रायोगिक बोध से वलषित रहेगा, तो यह कैसे 
माना जा सकता है कि भावी पीढो भारत के गौरवशाली अतीत पर नाज 
करेगी या उसकी सामयिक प्रासशिकता या सगति (72८४७॥८८) की मीमासा 
कर सकेगी ? सचमुच, शिक्षा के क्षेत्र मे उक्त विषय की सुविधा देना भारत 
के इतिहास को जानने के लिए ही नही अपितु नया इतिहास गढ़ने के लिए 
एक साहसिक कदम है । इसके लिए अजमेर विश्वविद्यालय की शैक्षणिक 
परिषद्‌ तथा उसके कुलपति डा० उपाध्याय शत-शत साधुवाद के पात्र हैं । 
विश्वविद्यालय के बी ए के पाठ्यक्रम मे “जैन-विद्या” और “जीवन-विज्ञान”' 
के सक्षिप्त विषयो का समावेश कर विद्याधियो को जीवन-निर्माण के लिए 
एक अमूल्य अवसर प्रदान किया है । 

प्रस्तुत पुस्तक उसी पाठ्यक्रम मे प्रथम वर्ष के द्वितीय पत्र के पाठ्य- 
क्रम के लिए निर्मित पाठ्यपुस्तक है। जैन बहांन ओर सस्‍कृति के विशाल 
विषय को सक्षिप्त, सरल और रोचक रूप मे प्रस्तुत करने का एक विनम्र 
प्रयत्न इसमे किया गया है । 

“जैन-दर्शन'' भारतीय दर्शनो की विभिन्‍न धाराओ में से एक महस्व- 
पूर्ण धारा है, जिसने प्रागेतिहासिक काल से लेकर वर्तमान युग तक अपना 
अस्तित्व बनाये रखा है। यह उसकी प्राचीनता एवं दी्घेजीविता का साक्ष्य है। 

जेन-दर्शन फे तत्त्व जहा आध्यात्मिक अनुभूति के आधार पर स्थित 
है, वहा उन्हें बुद्धिवम्य बनाने के लिए हेतुवाद तथा वैज्ञानिक दृष्टिकोण को 
काम में लिया गया है। 

जैन-दर्शन के इतिहास को जानने के लिए भगवान ऋषभ से लेकर 
वर्तमान युग तक की लम्बी यात्रा तय करनी आवश्यक है । साथ ही विशाल 
जैन वाइमय का सिहावलोकन अपेक्षित है, जो प्राकृत और सस्कृत भाषा मे 
तथा अनेक प्रादेशिक भाषाओं में भी अपना महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । 

जैन सस्‍्कृति श्रमण-सस्कृति की सशक्त धारा है जिसने श्रयम, अहिंसा, 


छठ 


ब्रत आदि से जन-जीवन को आप्लावित किया है, चित्रकला, शिल्पकला, 
स्थापत्यकला आदि से कला-जगत्‌ को महिमा-मडित किया है और व्यापक 
भौगोलिक प्रसार-क्षेत्र से जुडकर विश्व के विस्तुत भूभाग को प्रभावित किया 


है। 

प्रस्तुत पुस्तक युवाचार्य महाप्रज्ञ जैसे महान्‌ दाशंनिक, जैन दर्शन एव 
सस्कृति के ममंज्ञ विद्वान तथा जैन दर्शन के प्रायोगिक क्षेत्र के प्रथम पुरस्कर्तता 
के निदेशन मे उनकी महस्वपृर्ण कृति “जैन दर्शन मनन और मीमासा” के 
आधार पर तैयार कौ गई है। यह ध्यान रखा गया है कि पुस्तक मे प्रचुर 
रूप में तुलनात्मक अध्ययन के लिए सामग्री दी जाये । वैदिक, बौद्ध, साख्य 
आदि अन्य भारतीय दर्शन और आधुतिक भौतिक विज्ञान, मनोविज्ञान, जीव- 
विज्ञान आदि के परिप्रेक्ष्य मे प्रत्येक विषय की प्रस्तुति की गई है । 

पुस्तक का समाकलन युगप्रधान आचार्य श्री तुलसी के मगल आशीर्वाद 
एव प्रेरक सम्बोध से हो सफलतापूर्वक हो सका है। इसके लिए हम उनके 
पावनचरणो मे श्रद्धावनत हैं। युवाचायंश्री महाप्रज्ञ का सशक्त निदेशन स्वयं 
पुस्तक के कण-कण में मुखर हो रहा है। उनके प्रति भावपूर्ण समर्पण अभि- 
व्यक्त करते हुए हमे अन्तस्तोष उपलब्ध हो रहा है। 

जैन दर्शन मनन और मीमासा के सम्पादक विद्वद्वर मुनिश्री 
दुलहराजजी के प्रति हम हादिक कृतज्ञता ज्ञापित करते हैं, जिनकी बदौलत 
हमारा श्रम काफी सरल हो गया है । 

पुस्तक के समाकलन मे जैन विश्व भारती के प्राध्यापक गण का प्रेम- 
पूर्ण सहयोग मिला है जितमे प० विश्वनाथ मिश्र, डॉ० परमेश्वर सोलकी, 
श्री रामस्वरूप सोनी, श्री बच्छराज दृगड आदि के प्रति धन्यवाद-ज्ञापन करते 
हुए हमे हादिक प्रतनन्‍्तता हो रहो है । 

अजमेर के श्री मागीलाल जैन की सामयिक सलाहें पुम्तक को विद्यार्थी 
के लिए उपयुक्त बताने भें कार्यकारी रही है। उनके प्रति हादिक आभार । 
हमे आशा है कि जैन दर्शन और सस्कति के अध्ययन के लिए विद्यार्थी-वर्ग 
को यह पुस्तक अत्यन्त उपयोगी सिद्ध होगी । 


दिनाक ३० जुलाई, १६६० मुनि महेन्द्र कुमार 
लाडनू (राजस्थान) भवरलाल जोशी 


प्रकाशकीय 


विश्वविद्यालयों मे स्नातकोत्तर (१4 8 ) कक्षाओं में “जैन दर्शन” 
का विषय अनेक वर्षों से मान्य रहा है, पर स्नातक (8 & ) कक्षाओं में इस 
विषय का पठन-पाठन दुर्लभ है। अजमेर विश्वविद्यालय द्वारा यह नया कदम 
जैन दर्शन अध्ययन के क्षेत्र को एक नया विस्तार देगा। जैन विश्व भारती 
और ब्राह्मी विद्यापीठ, लाडनू मे जैन विद्या के अध्ययन एवं अनुसन्धान का 
व्यवस्थित क्रम वर्षों से चल रहा है, उसे इससे बल मिलेगा । हमारे लिए यह 
परम प्रसन्‍नता का विषय है कि “जैन दर्शन और सस्कृति'” दी ए के छात्रों 
के हाथो तक पहुचा सके हैं । 

प्रस्तुत पुस्तक मे तीन खण्ड हैं-- 

१ दहन 

२ इतिहास 

३ सस्कृति 

प्रथम खण्ड की सामग्री मे जैन दर्शन के मौलिक एवं तात्त्विक सिद्धातों 
का समावेश किया गया है, जो जैन दशन के प्रायमिक ज्ञान के लिए अत्यन्त 
आवश्यक है । 

द्वितोय खण्ड मे जैन इतिहास के प्रमुख घटना-प्रसग, चरित्र एव 
साहित्य की सक्षिप्त रूपरेखा कलात्मक रुप मे प्रस्तुत है । 

तृतीय खण्ड मे जैन सस्कृति, जैन कला और जंन घम्म के प्रसार-क्षेत्र 
का सक्षिप्त विवरण की प्रस्तुति है । 

प्रस्तुत कृति के प्रेरणा-ज्रोत हैं--युगप्रधान आचायंश्री तुलसी, 
जिनके आशीर्वाद ने हमारे प्रति चरण के लिए पथ प्रशस्त किया है। श्रद्धेय 
युवाचायं श्री महाप्रज्ञ के निदेशन मे उनकी अनेक वृत्तियों के सदोहन से इस 
पुस्तक का निर्माण सभव हुआ है । इत महान्‌ पथ-दर्शको के प्रति अनन्त 
श्रद्धाए समपित करते हैं । 

समाकलको के रूप मे मुनि श्री महेन्द्र कुमार एवं डॉ० भवरलाल 
जोशी का प्रखर परिश्षम इस पाठ्य-पुस्तक के प्र-येक पाठ में स्थय मुखर है । 
पारिभाधिक शब्द-कोष विद्यार्थी के लिए एक म।गेंदशिका (80706) का कार्य 
करेगा । हम इनके प्रति हादिक कतज्ञता के भाव अधिव्यक्त कर रहे हैं । 

पाण्ड लिपि-निर्माण से लेकर मुद्रित होने तक एक-एक अक्षर की छान- 
बीन का परिश्रम-साध्य कार्य मुनि ओऔरी महेन्द्र कुमार ने किया है, जिसके लिए 


आठ 


उनके प्रति विशेष कतज्ञता ज्ञापित करते हैं । 

प्रूफ सशोधन के कार्य में हमारे शोध विभाग के श्री रामस्वरूप सोनो, 
डॉ परमेश्वर सोलकी आदि का सक्रिय सहयोग रहा, इसके लिए हम उनके 
प्रति हादिक आभार अभिव्यक्त करते हैं । 

हम भाशा करते हैं विश्वविद्यालय के छात्रो को प्रस्तुत पाठ्यपुस्तक से 
नया आलोक और नई प्रेरणाए मिलेगी जो उनके जीवन-पथ को उजागर 
करते मे प्रमुख भूमिका निभाएगी । 


! श्रीचन्द बेगानी 
लाडनू ( राजस्थान ) कुलपति 
अगस्त, १९९० जैन विश्व भारती, 


१. 


्न््प््जि 
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खण्ड 
दर्शन 


* १ 
दर्शन हे सत्यं शिव सुन्दरं की त्रिवेणी 


यहू ससार अनादि अनन्त है | इसमे सयोग-वियोगजन्य सुख-दु ख को 
अविरल धारा बह रही है । उसमे गोता मा रते-मारते जब प्राणी थक जाता है, 
व़ब वहू शाश्वत आनन्द की शोध में निकलता है | वहा जो हेय और उपादेय 
की मीमासा होती है, वही दर्शन बन जाता है । 
शर्दोन की परिभाषा 


दर्शेन का अर्थ है--तत्त्व का साक्षात्कार या उपलब्धि । दर्शन कौ 
तीन विधिया सम्मत हैं-- 

(१) आलोचनात्मक ज्ञान के द्वारा प्रत्यय का अवधारण 

(२) कार्य-कारण की मोमासा के द्वारा प्ररयय का अवधारण 

(३) अनुभव के आधार पर प्रत्यय का समाकलन और अन्‍्तदृष्टि के 

द्वारा निष्कर्ष पर पहुचना । 

बथेदिक ऋषिप्रो न यदी, पर्वत, आकाश, वृक्ष आदि प्राकृतिक पदार्थों 
को देखा, एक आलोचनात्मक दृष्टिकोण उत्पन्त हुआ, दशन की एक घारा 
विकसित हो गई। 

“घट” एक कार्य है। व्यवहार नय (स्थूल सत्य) की दुष्टि से वह 
मिट्टी से बना है और निश्चय नय (सुक्ष्म सत्य या वास्तविक सत्य) की दृष्टि 
से वह परमाणु-समुदय से बना है । भगवान्‌ महावीर ने वस्तु-जगत्‌ को समभने 
के लिए काय-कारणात्मक दृष्टिकोण दिया, दर्शन को दूसरी धारा विकसित 
हो गई । 

भगवान्‌ बुद्ध ने मृत, रोगी और वद्ध व्यक्ति को देखा, मन व्याकुल हो 
उठा, अनुभव की भूमिका पर गए ओर उन्होने दुख का साक्षात्कार कर 
लिया । दर्शन की अनुभव-परक ब्ीसरी घारा विकसित हुई । 

दर्शन मे बुद्धिधाद और तकंबाद का स्थान है, पर उप्तमे बुद्धि और 
तर्क का एकाधिपत्य नहीं है। उसमे अन्तदृष्टि और अनुभव का महत्त्वपूर्ण 
स्थान है । भारतीय दर्शन मूलत अध्यात्म-विद्या अथवा योगविद्या से जुडा 
हुआ है । पाश्चात्य दर्शन के साथ अध्यात्म-विद्या अथवा योग-विद्या। की अनि- 
बायंता नही रही । चार्वाक दर्शन क। उसमे विश्वास ही नही है। नैयायिक 
और वंशेषिक दर्शन मुख्यतया बुद्धि अथवा तके-विद्या-अ्रधान है । 


र्‌ जैन दर्शन बौर सस्कृति 


सब तत्त्वों थे सबसे प्रमुख तत्त्व आत्मा है । जो “आत्मा को जान लेता 
है, वह सबको जान लेत है ।'' 
अस्तित्व की दुष्टि से सब तत्त्व समान हैं, किंतु मूल्य की दृष्टि से 
आत्मा सबसे अधिक मूल्यवान्‌ तत्त्व है| मूल्य का निर्णय आत्मा पर ही निर्भर 
है। वस्तु का अस्तित्व स्ववजात होता है, कितु उसका मूल्य चेतना से सम्बद्ध 
हुए बिना नहीं होता । गुलाब का फूल लाल है“--कोई जाने या न जाने, कितु 
“गुलाब का फूल मन हरने वाला है"--यह बिना जाने नही होता । वह तब 
सक मनोहर नहीं, जब तक किसी आत्मा को वैसा न लगे । 'वृष्ठ सफेद है'-- 
इसके लिए चेतना से सम्बन्ध होना आवश्यक नही, कितु 'वहूं उपयोगी है'--- 
यह मूल्य-विषयक निर्णय चेतना से सम्बन्ध स्थापित हुए बिना नहीं होता । 
तात्पर्य यह है कि मनोहारी, उपयोगी, प्रिय-अप्रिय आदि 'मूल्याकन' पर निर्भर 
है। आत्मा द्वारा अज्ञात वस्तु-वृत्त अस्तित्व के जगत मे रहते हैं। उनका 
अस्तित्व-निर्णय और मूल्य-निर्णय--ये दोनो आत्मा द्वारा ज्ञात होने पर होते 
हैं । 'वस्तु का अस्तित्व है'--इसमे चेतना की कोई अपेक्षा नहीं, कितु व्स्लु 
जब शेय बनती है तद चेतना द्वारा उसके अस्तित्व का निर्णय होता है। यह 
चेतना के साथ वस्तु के सम्बन्ध की पहली कोटि है। दूसरी कोटि मे उसका 
मुल्याकन होता है तब वह हेय या उपादेय बनती है । ।उक्त विवेधन के अनु- 
सार दर्शन के दो कार्ये हैं 
१ वस्तुवृत्त-विषयक निर्णय । 
२ मृल्य-विषयक निर्णय । 
जैय, हैय और उपादेय--इस त्िपुटी से इसी तत्त्व का निर्देशन मिलत, 
है। जैन दर्शन मे यथार्थ ज्ञान ही प्रमाण माना जाता है। कारण यही है कि 
यस्तुवृत्त के निर्णय (प्रिय वस्तु के स्वीकार और अप्रिय बस्तु के अस्वीकार) 
में वही क्षम है । 
एक विधार आ रहा है--दर्शन को यदि उपयोगी बनना हो तो उस्ते 
वस्तु-वृत्तो को खोजने की अपेक्षा उनके प्रयोजन अथवा मूल्य को खोजना 
चाहिए । 
भारतीय दर्शन इन दोनो शाखाओं को छता रहा है। उसने जैसे 
अस्तित्व-विषयक समस्या पर विचार किया है, वेसे ही अस्तित्व से स्वंध रखने 
दाली गूल्यों की समस्या पर भी विचार किया है। शेय, हेय और उपादेय का 


ज्ञान उसी का फल है! 
मूल्य-निर्णय की वृष्टियां 
मूल्य-निर्णय की तीन दृष्टिया हैं-.. 
१ सैद्धांतिक / !१607९0.04]) या बौद्धिक (776!६०४४७) ) 


दर्शन है सत्यं शिव सुन्दर की त्रिवेणी इे 


२ व्यावहारिक (ए/2877800) या नैतिक (ए7047) 
३ आध्यात्मिक [$एाएप्र), घामिक (72॥87073) या पारमाधिक 
((४४750९006874/] ) 
इन तीन दुष्टियों से 'सत्य'“, शिव” और 'सुन्दर' का मूल्याकन किया 
जा सकता है। 
वस्तुमात्र ज्ञंय है और अस्तित्व की दृष्टि से ज्ञेयमात्र सत्य है। पार- 
मार्थिक दृष्टि से आत्मा की अनुभूति ही सत्य है । शिव का अर्थ है---कल्याण । 
पारमाथिक दृष्टि से आत्म-विक्रास शिव है। 
व्यावहारिक दृष्टि से भौतिक (पौद्गलिक) साज-सज्जा सौन्दर्य है । 
सौन्दर्य की कल्पना दृश्य वस्तु में होती है | दृश्य वस्तु रूप, गन्ध, रस और 
स्पर्श--इन चार गुणो से युक्त होती है । ये वर्ण आदि चार गुण किसी वस्तु 
मे मनोज (मनपसद) रूप में होते हैं, तो किसी मे अमनोज्ञ | इनके आधार 
पर वस्तु सुन्दर या असुन्दर मानी जाती है । 
पारमाथिक दृष्टि से आत्मा ही सुन्दर है । 
पारमार्थिक दृष्टि से सत्य, शिव और सुन्दर आत्मा के अतिरिक्त कुछ 
भी तही है | व्यावहारिक दृष्टि से एक व्यक्ति सुन्दर नही होता, कितु आत्म 
विकास-प्राप्त होने के कारण यह शिव होता है ! इसके विपरीत जो शिव नहीं 
होता, बह कंदाचित्‌ व्यावहारिक दुष्टि से सुन्दर हो सकता दै। 
मूल्य-निर्णय की उपयुक्त तीनो दृष्टिया स्थूल नियम हैं । व्यापक दृष्टि 
से व्यक्तियों की जितनी अपेक्षाएं होती हैं, उतनी ही मूल्याकन की दृष्टिया हैं । 
कहा भी है--- 
“न रभ्य नाइरम्य प्रकरतिगुणतो वस्तु किसपि, 
प्रियत्थ बस्तुृनां भवति सर खसु प्राहकवशात्‌ !” 
प्रियत्व और अभ्ियत्व ग्राहक की इच्छा के अधीन हैं, वस्तु में नहीं। 
निश्चय-दुष्टि से न कोई वस्तु इष्ट है और न कोई अनिष्ट । 
“तानिवार्धात द्विषत , तानेवार्थान प्रलोयसानस्य । 
निषचयतो5स्यानिष्ट, न विद्वते किचिदिष्ट वा ६ 
--एक व्यक्ति एक समय जिस वस्तु से ढेंष करता है, वही दूसरे समय 
उसी मे लीन हो जाता है, इसलिए दृष्ट-अनिष्ट किसे माना जाए ? 
व्यवहार की दा्टि में भोग-विलास जीवन का मूल्य है| अध्यात्म की 
दृष्टि मे काम-भोग दु ख है । 
सौन्दर्य-असीन्दययं, अच्छाई-बुराई, प्रियता-अप्रियता, उपादेयता-हेयता 
आदि के निर्णय में वस्तु की योग्यता निमित्त बनती है। वस्तु के शुभ-अशुभ 
परमाणु मत के परमाणुओ को प्रभावित करते हैं। जिस व्यक्ति के शारीरिक 
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व्यक्ति उस वस्तु के प्रति आकृष्ट हो जाता है। दोनों का वेषम्य हो तो आक- 
घंण नही बनता । यह साम्य और वैषम्य देश, काल और परिस्थिति आदि 
प्र निर्भर है। एक देश, काल और परिस्थिति मे जिस व्यक्ति के लिए जो 
वस्तु हेय होती है, वही दूसरे देश, काल और परिस्थिति मे उपादेय बन जातो 
है | यह व्यावहारिक दृष्टि है । 

मूल्य के प्रत्यक निर्णय म आत्मा की सतुष्टि या असतुष्टि अन्तनिद्वित 
होती है | अशुद्ध दशा में आत्मा का सतोष या असतोष भी अशुद्ध है। इसलिए 
इस दशा में हाने वाला मुल्याफन नितात बौद्धिक या नितात व्यावह्यारिक 
होता है । बह शिवत्व के अनुक्ल नही होता । शिवत्व के साधन तीन हैं-- 
सम्बग दशेन, सम्यग्‌ ज्ञान ओर सम्यगू चारित्र | यह श्रद्धा, ज्ञान और आचार 
की त्रिवेणी ही शिवत्व के अनुकुल है । यह आत्मा की परिक्रमा किये चलती 
है 

दर्शन आत्मा का निश्चय है । 

ज्ञान आत्मा का बोध है । 

चारित्र आत्मा मे स्थिति था रमण है। 

यह आध्यात्मिक रत्लत्रयी है। इसी के आघार पर जैन दर्शन कहता 
है---आल्षव हेय है ओर सवर उपादेय । 

यही तत्त्व आद्य शकराचाय (ब्रह्मयूत्र, शाकरभाष्य) में मिलता है-- 
“ब्रह्म को अवगति ही परमपुस्पाथं है, क्योकि ब्रह्म-ज्ञान स सम्पूर्ण ससार के 
कारणभूत अविद्या आदि अनथ का नशा होता है। इसलिए ब्रह्मजिज्ञासा 
करती चाहिए ।” 

बांद्ध दर्शन के अनुसार दु ख हेय है और मार्ग उपादेय । 

वदात के अनूसार अविद्या टेय है और विद्या उपादेय । इसी प्रकार 
सभी दर्शन टेय और उपादेय की सूची लिये हुए चलते है । 

हेय और उपादेय की जा अनुभूति है, वह दर्शन है। अग्रम्य को ग्रम्य 
बनाने वाली विचार-पद्धति भी दर्शन है। इस परिभाषा के अनुसार महापुरुषों 
(आप्तजनो ) की विचार-पद्धत भी दर्शन है । तत्त्व-उपलब्धि की दृष्टि से 
दर्शन एक है । विधार पद्धतियो की दृष्टि से वे (दर्शन) अनेक हैं। ह 

इस विषय में ऋग्वेद का यह सूक्त मनतीय है--“एक सब्‌ विप्रा बहुघा 
खदल्ति । 


शिबत्व के साधन की अवधारणा भे कुछ दर्शनो के विचार निम्न 
प्रकार हैं--- 

साख्य दर्शन--प्रकृति और पुरुष का विवेक 

वेदान्त दर्शन--विद्या 

बौद्ध दर्शन--अष्टाग मार्ग 


दर्शन है सत्य शिव सुन्दर की त्रिवेणी भ्‌ 


अष्टाग हैं--- 

(१) सम्यक दृष्टि (२) सम्यक्‌ सकलप (३) सम्यक वचन (४) 
सम्यक्‌ कर्म (५) सम्यक आजीव (६) सम्यक्‌ प्रधान (७) सम्यक स्मृति 
(८) सम्यक समाधि । 
बहन की प्रणाली 


दर्शन की प्रणाली युक्ति पर आधारित होती है । दर्शन तत्त्व (अस्तित्व 
अथवा द्रव्य और पर्याय) से सवध रखता है, इसोलिए उसे तत्त्व का विज्ञान 
(/८४४ए०॥५७705) फ्हना चाहिए । तत्त्व पर विचार करने के लिए युक्ति या 
तके का सहारा अपेक्षित होता है। दर्शन के क्षेत्र में ताकिक प्रणाली के द्वारा 
पदार्थ, आत्मा, अनात्मा, गति, स्थिति, समय, अवकाश, पुदुगल, जीवन, 
मस्तिष्क, जगत्‌, ईश्वर आदि तथ्यों की व्याख्या, गालोचना, स्पष्टीकरण या 
परीक्षा की जाती है । इसीलिए एकागी दृष्टि से दर्शन की अनेक परिभाषाएं 
मिलती हैं 

१ जीवन की बौद्धिक मीमासा दर्शन है । 

२ जीवन की आलोचना दर्शन है । 

इनमे पूर्णता नहीं, कितु अपूर्णता में भी सत्याश अवश्य है । 


आस्तिक दर्शन की भित्ति -आत्मवाद 

अनेक व्यक्ति यह नही जानते कि * मैं कहा से आया हू ? मेरा पुनर्जेन्म 
होगा या नही ? मैं कौन हु ? यहा से फिर कहा जाऊगा ? 

इस जिज्ञासा से दर्शन का जन्म होता है। धर्म-दर्शन की मूल भित्ति 
आत्मा है। यदि आत्मा है तो वह है, नहीं तो नही । यही से आत्म-तत्त्व 
आस्तिको का आत्मवाद बन जाता है। बाद की स्थापना के लिए दर्शन और 
उसकी सचाई के लिए धर्म का विस्तार होता है। 

“अज्ञानी क्‍या करेगा जबकि उसे श्रेय और पाप का ज्ञान भी नहीं 
होता । इसलिए पहले सत्य को जानो और बाद में उमे जीवन में उतारो ।' 

भारतीय दार्शनिक पाश्चात्य दाशंनिक की तरह केवल सत्य का ज्ञान 
ही नही चाहता, वह चाहता है--मोक्ष । उपनिषद्‌ के एक प्रसग मे मैत्रेयी 
याज्ञव॒ल्क्य से कहती है--"जिससे मैं अमृत नही बनती, उसे लेकर क्या करू ? 
जो अमृतत्त्व का साधन हो, वही मुझे बताओ ।” जन आगम उत्तराध्ययन सूत्र 
के एक प्रसग में कमलावती इष कार को सावधान करती है--'है नरदेव ! 
घर्मं के सिवाय अन्य कोई भी वस्तु त्राण नही है ।” मंत्रेयी अपने पति से मोक्ष 
के साधनभूत अध्यात्म-ज्ञान की याचना करती है और कमलावती अपने पति 
को धर्म का महत्त्व बताती है। इस प्रकार धर्म की आत्मा मे प्रविष्ट होकर 
वह आत्मवाद अध्यात्मवाद बन जाता है। यही स्वर उपनिषद के ऋषियों की 


दर जैन दर्शन और सस्कृति 


वाणी में से निकला---“आत्मा हो दर्शवीय, श्रवणीय, मनतीय और ध्यान किए 
जाने योग्य है ।” तत्त्व यही है कि दर्शन का प्रारम्भ आत्मा ये होता है और 
अन्त भोक्ष मे । सत्य का ज्ञान उसका शरोर है और सत्य का आचरण उसकी 
आत्मा । 


धममे-दर्शन 

धमं-दर्शन की चितन-छारा चार बिन्दुओ पर आधारित है 

१ बध । 

२ बध-हेतु (आश्रव) । 

हे मोक्ष । 

४ सोक्ष-हेतु (सवर-निर्जरा) । 

सक्षेप मे तत्त्व दो है--आस्रव और सवर। इसलिए काल-क्रम के 
प्रवाह मे बार-बार यह वाणी मुखरित हुई है 

“आखथो भवहेतु स्पात, सवरो सोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहेती दृष्टिरन्यवस्था प्रपचनम्‌ ॥” 

“भव (ससार-दशा मे आत्मा की अवस्थिति) का हेतु है--आख़व और 
मोक्ष का कारण है---स वर । सक्षप में यही है आहेंती दृष्टि (जैन दर्शन) । 
शेष सब इसी का विस्तार है ।” 

यही तत्त्व वेदात में अविद्या और विद्या शब्द के द्वारा कहा गया है 

“अधियश्ा यन्षहेतु स्थात, विद्या स्थात मोक्षकारणम्‌ । 
मसेति यध्यते जन्तु न समेति विसुच्यते ॥* 

अविद्या बध का हेतु है, विद्या मोक्ष का कारण है। “मेरा है'' ऐसा 
मानता है, वह प्राणी बधता है, “मेरा नहीं ऐसा मानता है वह प्राणी मुक्त 
हो जाता है । 

बौद्ध दर्शन के चार आयं-सत्य और क्‍या हैं ? यही तो हैं 

१ दु ख--हेय । 

२ समुदय--हेय हेतु । 

। ३ मार्ग --हानोपाय या मोक्ष-उपाय । 

४ मिरोध--हान या मोक्ष । 

यही तत्त्व हमे पातजल-योगसूत्र और व्यास-भाष्य में मिलता है। 
योगदर्शन भी यही कहता है---"विवेकी के लिए यह सयोग दुख है और दु ख 
हेय है । जिबिध दुख के थपेडो से थका हुआ मनुष्य उसके नाश के लिए 
जिज्ञासु बनता है |” 

शिवमहिस्नस्तोत्र मे कहा गया है-- 


दर्शन है सत्य शिद सुन्दर की त्रिवेणी | 


“रचना बेखचिश्याद ऋमशुकुटिलनानापयजुधाम, 
नणामेको गम्यस्त्वमस पयसासमणंव इब ४ 
“--जैसे सारे जल का गम्य है--समुद्र, वंसे सभी लोगो का गम्प 

(मंजिल ) एक तू (शिव) ही है, दचि-विचित्रता के कारण मार्ग अनेक हैं-. 
कोई सीधा है, कोई वक्॒ ।” सत्य एक है, शोघ-पद्धतिया अनेक । सत्य की शोध 
ओर सत्य का आचरण घ॒र्म है। सम्प्रदाय या समाज सत्य-शोघध की सस्थाए 
हैं, वे घर्म नही हैं। सम्प्रदाय अनेक बन गए, पर सत्य अनेक नहीं बना। 
धत्य छुद्ध, नित्य और शाश्वत (सदा रहने वाला) होता है। साधन के रूप में 
बहू है अहिसा और साध्य के रूप में वह है मोश्ष । 


मोक्ष 

मोक्ष और क्या है ? दुख से सुख की ओर प्रस्थान और दुख से 
मुक्ति । “निजे रा--कर्मों के दूर होने से होने वाली जो आत्मा की विशुद्धि है, 
वह सुख है । पापकर्म दु ख है ।” भगवान्‌ महावीर की दृष्टि पाप के फल पर 
नहीं, पाप की जड पर प्रहार करती है। वे कहते हैं --“'मूल का छेद करो |” 

“काम-मोग क्षण मात्र के लिए सुख हैं, बहुत काल तक दु ख देने वलि 
हैं। ये ससार से मुक्त होने मे बाधक हैं, इसलिए ये सुख नहीं हैं ।” 

“दु ख सबको अप्रिय है। ससार दु खमय है ।'! 

“जन्म दुख है, बुढापा दुख है ओर मृत्यु दुख है ।” आत्म-विकास 
की जो पूर्ण दशा--मोक्ष है, वहा न जन्म है, न मृत्यु है,न रोग है और न 
जरा | 

आत्मा का अपना रूप सत्‌, चित और आनदधन है । आत्मा के साथ 
जो विजातीय सम्बन्ध है, वह हेय है। हेय नही छूटता, तब तक आत्मा 
छोडने-लेने की उलभन मे फसा रहना है | हेय छूटते ही वह अपने रूप मे आ 
जाता है | फिर बाहर से न कुछ लेता है और न कुछ लेने को उसे अपेक्षा 
होती है, शरोर छट जाता है, शरीर के धर्म छट जाते हैं । 

शरीर के मुख्य धर्म चार हैं 

१ आहार । ३ वाणी । 

२ श्वास-उच्छबास । ४ चितन । 

ये रहते हैं, तब तक संसार चलता है। 

साख्य दर्शन के अनुसार प्रकृति का वियोग होना ही मोक्ष है । 

नैयायिक दर्शन के अनुसार जीवात्मा के दुख और उसके कारणो से 
आत्यन्तिकी निवत्ति मोक्ष है। 

शैवदर्शन (परमार्थशार) में कहा गया है-- 


जैन दर्शन और सस्कृति 


“मोक्षस्थ नेव किडिचिद धामास्ति, न चापि गससमन्यत्र । 
अम्ानग्रथिभिदा स्वश्कक्‍्त्यभिव्यक्तता मोक्ष ॥ 
“मोक्ष न कोई धाम है और न कही गमन है ! जिसने अज्ञान- 
अथि को तोड डाला है उसके लिए अपनी शक्ति की अभिव्यक्ति ही मौक्ष 


है ॥! 
भद्वत दर्शन में आत्मा की अविद्या से निवृत्ति, अनवच्छिन्त आनन्द की 
प्राप्ति एव अशरीरी अवस्था को मोक्ष कहा गया है। 
बौद्ध दर्शन के अनुसार दु ख-निरोध ही निर्वाण (मोक्ष) है। 


सत्य की परिभाषा 

प्रश्न है कि सत्य क्या है। जैन आगम कहते हैं--“वही सत्य है जो 
जिन (आप्त और वीतराग) ने कहा है ।” बैदिक सिद्धान्त मे भी यही लिखा 
है--“आत्मा जैसे गूढ़ तत्त्व का क्षीणदोषयति (बीतराग) ही साक्षात्कार करते 
हैं ।” उनको वाणी अध्यात्मवादी के लिए प्रमाण है। क्योकि बीतराग अन्यथा- 
भाषी नही होते । जैसे कहा है--“असत्य बोलने के मूल कारण तीन हैं--- 
राग, द्वेष और मोह ।” जो व्यक्ति क्षीणदोष है--दोषत्रयी से मृक्त हो चका, 
वहू फिर कभी अमत्य नहीं बोलता । 

वीतराग अन्यथाभाषी नहीं होते--यह हमारे प्रतिपाद्य छा ट्सरा 
पहलू है। इससे पहले उन्हे पदार्थ-समृह का यथार्थ ज्ञान होता आवश्यक है। 
यथायें ज्ञान उसी को होता है जो निरावरण (ज्ञान का आवरण करने वाले 
कर्मो स मुक्त) हो । निरावरण यानो यथाब॑द्रप्टा। वीतराग-वाक्य यानी 
यथार्थे-वक्‍तृत्व । ये दो मूल अवधारणाए हमारी सत्णभूलक धारणा की समा- 
नान्‍्तर रेखाएं है। इन्ही के आधार पर हमने आप्त के उपदेश वो आगम--- 
सिद्धात माना है। फलितार्थ यह हुआ कि यथार्थ ज्ञाता एवं यथार्थवक्ता से हमे 
जो कुछ मितरा, वही सत्य है । 

स्वृतन्न विचारकों का स्थाल है कि दाशनिक परम्परा के आधार पर 
भारत में अधविश्वास जन्मा। प्रत्येक मनृष्य के पास बुद्धि है, तर्क है, 
अनुभव है, फिर वह क्यों ऐसा स्वीकार करे ।क यह अमुक व्यक्ति या अमुक 
शास्त्र की वाणी है, इर्सालए सत्य ही है। वह क्यो न अपनी ज्ञान-शक्ति का 
लाभ उठाए ? 

महात्मा बुद्ध ने अपने शिष्यो से कहा---' बिसी ग्रथ को स्वत प्रमाण 
मत मानना, अन्यथा बुद्धि और अनुभव की प्रामाणिकता समाप्त हो जाएगी।” 
इस उद्रकद को पार करने क॑ लिए हमे दर्शय-ह्नास के इतिहास पर विहृगम 
दृष्टि डालती होगी । 


दशन है सत्य शिक्व सुन्दर की ज्िवेणी € 


बशेन की उत्पति 

वेदिको का दाशंनिक युग उपनिषद्काल से शुरू होता है। आधुनिक 
अन्वेषको के मतानुसार लगभग चार हजार वर्ष पर्व उपनिषदों का निर्माण 
होने लग गया था। लोकमान्य तिलक ने म॑श्युपतिषद्‌ का रचनाकाल ईसा से 
पूर्व १८८० से १६८० के बीच माना है ॥| 

बौद्धों का दाशंनिक्र युग ईसा से पूर्व पाचवी शताब्दी में शुरू होता 
है । 

जनों के उपलब्ध दर्शन का युग भी यही है, यदि हम भगवान्‌ पाणश्वें- 
नाथ की परम्परा को इससे न जोडें । 

यहा हमने जिस दाशं निक युग का उल्लेख किया है, उसका दर्शन की 
उत्पत्ति से सम्बन्ध है। वस्तुव॒त्या वह निर्दिष्ट काल आगम-प्रणयनकाल है, 
किन्तु दर्शन कीं उत्पत्ति आगमो से हुई है, इस पर थोडा आगे चलकर कुछ 
विशद रूप में बताया जाएगा । इसलिए प्रस्तुत विषय में उस युग को दार्ण निक 
युग की सज्ञा दी गई है। 

दार्शनिक ग्रथो की रचना तथा पुष्ट प्रामाणिक परम्पराओं के अनुसार 
तो बवेदिक, जैन और बौद्ध प्राय सभी का दशेन-युग लगभग विक्रम की पहली 
शताब्दी या उससे एक शती पृ्व॑ प्रारम्भ होता है। उससे पहले का युग 
आगम-युग ठहरता है । उसमे ऋषि उपदेश देते गए और उनके वे उपदेश 
आगम' बनते गये । अपने मत के प्रवर्तंक ऋषि को सत्य-द्रष्टा कहकर उनके 
अनुयायियो द्वारा उनका समर्थन किया जाता रहा । ऋषि अपनी स्वतत्र बाणी 
में बोलते है--मैं यो कहता हू ।” दार्शनिक युग मे यह बदल गया। दार्शनिक 
बोलता है---“इसलिए यह यो है ।” आगम-युग श्रद्धा प्रधान था और दर्शन- 
युग परीक्षा-प्रधान | आगम-युग में परीक्षा की और दश्शन-युग में श्रद्धा को 
अत्यत उपेक्षा नहीं हुई | हो भी नहीं सकती | इस बास की सूचना के लिए 
ही यहा श्रद्वा और परीक्षा के आगे “प्रधान” शब्द का प्रयोग किया गया है | 
आगम मे प्रमाण के लिए पर्याप्त स्थान सुरक्षित है। इसलिए यह व्याप्ति बन 
सकती है कि आगम मे दर्शन है और दर्शन मे आगम । तात्पय की दृष्टि से 
देखें तो अल्पबुद्धि व्यक्त के लिए आज भी आगम-युग है और विशदबुद्धि 
व्यक्ति के लिए पहले भी दर्शन-युग था। किन्तु एकान्तत यो मान लेना भी 
सगत नही होता। चाहे कितना ही अल्पबुद्धि व्यक्ति हो, कुछ-कुछ- तो 
परीक्षा का भाव उसमे होगा ही । दूसरी ओर विशुद्ध-बुद्धि के लिए भी श्रद्धा 
आवश्यक होगी ही । इसीलिए आचार्यों ने बताया है कि आगम ओऔर प्रमाण, 
दूसरे शब्दों में श्रद्धा और युक्ति---इन दोनो के समन्वय से ही दृष्टि मे पूर्णता 
आाती है, अन्यथा सत्य-दर्शन की दृष्टि अधूरी ही रहेगी । 


१० जुत दर्शत और ससस्‍्कृति 
विश्व में दो प्रकार के पदार्थ हैं--इन्द्रिय-गम्य पदार्थ यानी इन्द्रियो 
के द्वारा जिन्हे जाना जा सकता है, अतीन्द्रिय गम्य पदार्ध---इन्द्रियो से परे 
किसी विशिष्ट ज्ञान से जिन्हे जाना जा सकता है । हन्द्रिय-गम्य पदार्थों को 
जानने के लिए युक्ति और अतीन्‍न्द्रिय-गम्प पदार्थों को जानने के लिए आगम-- 
ये दोनो मिलकर हमारी सत्योन्मुख-दृष्टि को पूर्ण बनाते हैं। यहा हमे अती- 
न्द्रिय को अहेतुगम्य पदार्थ के अर्थ में लेना होगा, अन्यथा विषय की सगति नही 
होती, क्योकि युक्ति के द्वारा भी बहुत सारे अतीन्द्रिय पदार्थ जाने जाते हैं । 
सिर्फ अद्देतुगम्य पदार्थ ही ऐसे हैं, जहा कि युक्ति कोई काम नही करती । 
शेयत्व की अपेक्षा से पदार्थ दो भागो में विभक्त होते हैं---हेतुगम्य और बहेतु- 
गम्य । जीव का अस्तित्व हेतुगम्य है--स्वसवेदन-प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाणों 
से उसकी सिद्धि होती है । रूप को देश्षकर रस का अनुमान, सघन बादलों को 
देखकर वर्षा का अनुमान होता है, यह हेतुगम्य है। प्रथ्वीकायिक जीव श्वास 
लेते हैं, यह अहेतुगम्य है । अभव्य जीव मोक्ष नहीं जाते किन्तु क्यो नही जाते, 
इसका युक्ति मे भी कहा जाता है---“स्वभावे ताकिका भग्ता “--स्वभाव के 
सामने कोई प्रश्त नही होता । अग्नि जलतो है, आकाश नहीं--यहा तक॑ के 
लिए स्थान नहीं है। 
आगम और तक का जो प्रथक्‌ पृथक्‌ क्षेत्र बतलाया है, उसको मान- 
कर चले बिना हमे सत्य का दर्शन नहीं हो सकता | वैदिक साहित्य ने भी 
सम्पूर्ण दृष्टि के लिए उपदेश और तकं-पूर्ण मनन तथा निदिध्यासन (गहन 
ध्यान था चितन) की आवश्यकता बतलाई है। जहा तक का अतिरजन होता 
है, वहा ऐका।तकता (एक्रपक्षीय आग्रह) आ जातो है। उससे अभिनिवेश, 
आग्रह या मिथ्यात्व पनपता है । 


आगम तक की कप्तौटो पर 

यदि कोई एक ही द्र॒ष्टा ऋषि होता या सारे आगम एक ही प्रकार के 
होते तो आगमों को तक॑ की कसोटी पर चढने की घडी न आती । किन्तु 
अनेक मतवाद हैं, अनेक ऋषि, किसकी बाते मारने, किसकी नही, यह प्रश्न 
लोगो के सामने आया । धामिक मतवादों के इस पारस्परिक सघकं से दर्शन 
का विकास हुआ । 

भगवान्‌ महावीर के समय मे ३६३ मतवादो का उल्लेख मिलता है। 
बाद मे उनकी शाखा-प्रशालाओ का विस्तार होता गया । स्थिति ऐसी बनी 
कि आयगम की साक्षी से अपने सिद्धान्तों की सचाई बनाये रखना कठिन हो 
गया। तब प्राय रुभी प्रमुख मतवादों ने अथने तत्त्वों को व्यवस्थित करने के 
लिये युक्ति का सहारा लिया। आगमो की सत्यता का भाग्य तकं के हाथ में 
भा गया । घारो ओर “बादे वादे जायते तस्वबोध '--यह उक्ति गूजने लगी ॥ 
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वही घर्म सत्य माना जाने लगा जो कष, छेद और ताप सह सके । परीक्षा के 
सामने अमुक व्यक्ति की वाणी का आधार नहीं रहा, वहा व्यत्ति के आगे 
युक्ति की उपाधि लगानी पडी--- 
“मुक्तिमद्‌ वचन यस्य तस्य कार्य परिप्रह ” 

--“जिसका वचन युक्तियुक्त हो, उसे ही ग्रहण करना चाहिये।” 

भगवान्‌ महावीर, भगवान्‌ बुद्ध या महर्षि व्यास की वाणी है, इसलिए 
सत्य है या इसलिए मानो, यह बात गौण हो गई | “हमारा सिद्धत्त युक्तियुक्त 
है, इसलिये सत्य है'---इसका प्राधान्य हो गया । 


तक का दुरुपयोग 

ज्यो-ज्यो धाभिको मे मत-विस्तार की भावना बढती गई, त्यो-त्यों तक 
का क्षेत्र व्यापक बनता चला गया । न्यायसूत्रकार ने वाद, जल्प और बितण्डा 
को तत्त्व बताया । वाद को तो प्राय सभी दर्शनो में स्थान मिला | जय-परा- 
जय की व्यवस्था भी मान्य हुई, भले ही उसके उद्देश्य मे कुछ अतर रहा हो । 
आचाये और शिष्य के बीच होने वाली तत्त्वचर्चा के क्षेत्र मे वाद फिर भी 
विशुद्ध रहा । किन्‍्तु दो विरोधी मतानुयायियां मे चर्चा होती, वहा वाद 
अधमंवाद से भी अधिक विकृत बन जाता | मण्डनमिश्र और शकराचार्य के 
बीच हुए वाद का वर्णन इसका ज्वलत प्रमाण है। आचार्य सिद्धसेन 'दिवाकर' 
ने महान्‌ ताकिक होते हुए भी शुष्क वाद के विषय में विचार व्यक्त करते हुए 
लिखा है कि “श्रेयस्‌ और वाद की दिशाए भिन्‍न है।” 

भारत में पारस्परिक विरोध बढ़ने मे शुष्क तकंवाद का प्रमुख हाथ 
है--- 

“तर्कोडप्रति्ठ भुतयों विभिन्‍ता, नेको मुनियंस्थ बज प्रमाणम्‌ ।” 

“अर्थात्‌ “तर्क पुष्ट आधार वाला नही है और श्रृतिया (वेद आदि 
ग्रथ) भिन्‍न भिन्‍न (प्रतिपादन कर रहे) हैं। ऐसा एक भी मुनि (ज्ञानी) 
नही है जिसका वचन प्रमाण माना जाए।''-- -युधिप्ठिर के ये उदगार तके की 
अस्थिरता और मतवादों की बहुलता से उत्पन्त हुई जटिलता के सूचक है । 
मध्यस्थव॒त्ति वाले आचार्य जहा तक॑ की उपयोगिता मानते थे, वहा शुष्क तर्क 
वाद के विरोधी भी थे । 

प्रस्तुत विषय का उपसहार करने सेपूर्व हमे उन पर दृष्टि डालनी 
होगी जो सत्य के दो रूप हमे इस विवरण मे मिलते है--- 

१ आगम को प्रमाण मानने वालो के मतानुसार जा सर्वज्ञ ने कहा है 
वह तथा जो सरव्वेज्ञ कथित और युक्ति द्वारा समर्थित है वह सत्य है । 

२ आगम को प्रमाण न मानने वालो के मतानुसार जो तकंसिद्ध है, 
वही सत्य है । 


श्र जैन दर्शन और सस्कृति 


किन्तु सूक्ष्म, व्यवहित, अतीन्द्रिय तथा स्वभाव-सिद्ध पदार्थों की जान- 
कारी के लिए युक्ति कहा तक कार्य कर सकती है, यह श्रद्धा को सर्वथा 
अस्वीकार करने वालो के लिए चितनीय है | हम तक॑ की ऐकालिकता को दूर 
कर दें तो वह तत्य-सधानात्मक प्रवृत्ति के लिए दिव्य-घक्षु है। धर्मे-दर्शन 
आउम-शुद्धि और तत्त्व-व्यवस्था के लिए है, आत्मवचना या दूसरो को जाल में 
फसाने के लिए नहीं, इसलिए दर्शन के क्षेत्र मे सत्य का अन्वेषण होना 
चाहिए । भगवान्‌ महावीर के शब्दों मे “सत्य ही लोक में सारभूत है ।” 

उपनिषद्कार के शब्दों मे “सत्य ही ब्रह्मविद्या का अधिष्ठान गौर 
परम लक्ष्य है ।/ 

“आत्म-हितेच्छ पुरुष असत्य, चाहे वह कही हो, को छोड, सत्य 
को ग्रहण करे ।--कवि भोज यति की यह माध्यस्थ्यपूर्ण उक्ति प्रत्येक ताकिक 
के लिए मननीय है। 


दर्शन का मूल 


ताकिक विचार-पद्धति, तत्त्वज्ञान, विचारप्रयोजक ज्ञान अथवा परीक्षा 
विधि का ताम दर्शन है। उसका मूल उद्गम कोई एक वरतु या सिद्धान्त होता 
है। जिस वस्तु या सिद्धात को लेकर यौक्तिक विचार किया जाये, बहु 
(विचार) दर्शन बन जाता है, जैसे---राजनीति-दर्शन, समाज-दर्शन, आत्म- 
दर्शन, घर्मं-दर्शन आदि-आदि | 

यह सामान्य स्थिति या आधुनिक स्थिति है । पुरानी परिभाषा इतनी 
व्यण्पक नही है । ऐतिहासिक दृष्टि के आधार पर यह कहा जा सकता है कि 
दश्न शब्द का प्रयोग सबसे पहले “आत्मा से सम्बन्ध रखने वाले विचार” के 
अर्थ मे हुआ है | दर्शन यानी वह तत्त्व-ज्ञान जो आत्मा, कर्म, धर्म, स्वर्ग, 
नग्क आदि का विचार करे । 

आगे चलकर बृहस्पति के लोकायत मत और अजित केशकम्बली के 
उच्छेदवाद तथा तज्जीव-नच्छरीरवाद जैसी नास्तिक विचारधाराए सामने 
आयी । तब दर्णन का अर्थ कुछ व्यापक हो गया । वह सिर्फ आत्मा से ही 
सम्बद्ध नही रहा । व्यापक सटे भे दर्शन की परिभाषा हई-- 

दर्शन-अर्थात्‌ विश्व की मौमासा, अस्तित्व या नास्तित्व का विचार 
अथवा सत्य-शोध का साधन ॥ 

पाश्चात्य दाशंनिको की, विशेषत कार्ल माक्स की विचारधारा के 
आविर्भाव ने दर्शन का छेत्र और अधिक व्यापक बना दिया । जैसा कि माक्से 
ने कहा है--“दार्णनिक ने जगत्‌ को सममने कौ चेष्टा की है। प्रश्न यह है 
कि उसका परिवतंन वैसे किया जाए ।” मार्क्स दर्शन विश्व और समाज दोनों 
तत्त्वो का विचार करता है। वह विश्व को समभने की अपेक्षा समाज को 
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बदलने में दशंन की अधिक सफलता मानता है । आस्तिको ने समाज पर कुछ 
भी विचार नही किया ऐसा तो नहीं, फिर भी उनका अन्तिम लक्ष्य नि श्रेयत्‌ 
(मोक्ष) रहा । किन्तु नि श्रेयस्‌ के साथ अभ्युदय (इह-लौकिक लाभ) सर्वेधा' 
उपेक्षित नही हुआ । कहाँ भो है--- 

धयदाम्युदयिवञ्च५, नेश्रेथयलिकमेव च॑। 

सु साधवितु मार्ग, दह्येत्‌ तब्‌ हि दशनम्‌ 0 

जो अभ्युदय और नि श्रेयस्‌ -दोनो से सम्बन्धित सुख को साधने का 
मार्ग दिखाए, वही दर्शन है । 

नास्तिक धर्म-कर्म पर तो नही रुके, कितु फिर भी उन्हें समाज-परि- 
बर्तन की बात नही सूकी । उतका पक्ष प्राय खण्डतात्मक हा रहा । माक्स 
मे समाज को बदलन के लिए ही समाज को देखा । आस्तिकां का दर्शत 
समाज से आगे चलता है। उनका लक्ष्य है शरीर-मुक्ति--पूर्ण स्वतन्त्रता-- 
मोक्ष । 

नास्तिको का दर्शन ऐेहिक युख-सुविधाओ के उपयोग में कोई खामी' 
न रहे, इसलिए आत्मा का उच्छेद साधकर रुक जातः है। माक्स के द्वद्वात्मक 
भौतिकवाद का लक्ष्य है--समाज की वतमान अवस्था का सुधार । अब हम 
देखते हैं कि दर्शन शब्द जिस अर्थ में चला, अब वह अर्थ उसमे नही रहा। 

हरिभद्र सूरि ने वैकल्पिक दशा में चार्वाक मत को छह दर्शनों मे 
स्थान दिया है | माक्स-दशन भी आज लब्धप्रतिष्ठ है, इसलिए इसको दर्शन 
न मानने का आग्रह करना सत्य से आखे मृदने जैसा है । 


दर्शन की घाराए 


दशेनो की विविधता या विविध-विषयता के कारण “दर्शन” का प्रयोग 
एक-मांत्र आत्मविचार-सम्बन्धी नहीं रहा। इसलिये अच्छा है कि विषय की 
सूचना के लिये उसके साथ मुख्यतया स्वविषयक विशेषण रहे । आत्मा को 
मूल मानकर चलने वाल दशन का मुख्यतया प्रतिपाद्य विषय धरम है । इसलिए 
आत्ममूलक दर्शन की 'धर्म-दर्शन' सज्ञा रखकर चलें तो विषय के प्रतिपादन 
में बहुत सावधा होगी । 

धघम दर्शन का उत्स (मूल स्रोत) भमाप्तवाणी (आगम) है। ठीक भी 
है। आधारशून्य विचार-पर्दधात किसका विचार करे ? सामने कोई तत्त्व नही 
तब किसको परीक्षा करे ? प्रत्येक दर्शन अपने मान्य तत्त्वो को व्याख्या से 
शुरू होता है । साख्य या जैन द्शन, नेयायिक या वैश्ेषिक दर्शन, किसी को 
भी लें, सब में स्वाभिमत तत्त्वों की ही परीक्षा है। उन्होंने अमुक-अमुक 
सख्याबद्ध तत्त्व क्यों माने, इसका उत्तर देना दर्शन का विषय नही, क्योकि वह 
सत्यद्रष्टा तर्पास्वयों क साक्षात्‌-दर्शन का परिणाम है । माने हुए तत्त्व सत्य 


शैड जैन दर्शन और सस्कृति 
हैं या नही, उनकी सख्या सगत है या नही, यह बताना दर्शन का काम है| 
दार्शनिको ने ठीक यही किया है। इसलिये यह नि सकोच कहा जा सकता है 
कि दशन का मूल आधार आगम है । 

वैदिक निरुक्तकार इस तथ्य को एक घटना के रूप में व्यक्त करते हैं । 
ऋषियो के उत्क्रमण करने पर मनुष्यों ने देवताओं से पूछा--“अब हमारा 
ऋषि कौन होगा ?” तब देवताओ ने उन्हे 'तक' नामक ऋषि प्रदान किया । 

सक्षेप मे सार इतना ही है कि ऋषियों के समय में आगम का 
प्राधान्य रहा। उनके अभाव मे उन्हीं की वाणी के आधार पर दर्शनशास्त्र का 


बिकास हुआ । 
जेन दर्शन की आस्तिकता 

जैन दर्शन परम अस्तिवादी है। इसका प्रमाण है---अस्तिवाद के चार 
अगो की स्वीकृति । उसके चार विश्वास हैं--आत्मवाद, लोकवाद, कमंवाद 
और क्रियावद । भगवान्‌ महावीर ने कहा---“लोक-अलोक, जीव-अजीव, 
घमं-अधर्म, बन्ध-मोक्ष, पुण्य-पाप, क्रिया-अक़रिया नही हैं, ऐसी सज्ञा मत रखो | 
किन्तु ये सब हैं, ऐसी सज्ञा रखो ।” 


श्रद्धा और युक्ति का समन्वय 

यह निग्र॑ंथ-प्रवचन (जैन धर्म या भगवान्‌ महावीर के सिद्धात) श्रद्धालु 
के लिए जितना आप्तवचन है, उतना ही एक बुद्धिवादी के लिए युक्तिवचन | 
इसीलिए आगम-साहित्य मे अनेक स्थानों पर प्रमाण की चर्चा की गई है । 
भगवान्‌ महावीर ने जहा श्रद्धावान्‌ को 'मेधावी” कहा है, वहा “मतिमन्‌ ! 
देख, विचार”---.इस प्रकार स्वतत्रतापूर्वक सोचने-समभने का अवसर भी 
दिया है। यह सकेत उत्तरवर्ती आचार्यों की वाणी मे यो पुनरावतित हुआ--- 


“परीक्षय भिक्षयों प्राह्म महचो, न तु गौरवात्‌ ।” 


सोक्ष-दर्शन 

“एय पासगस्त दसण”---“यह द्रष्टा का दर्शन है ।” 

सही अर्थ मे जन दर्शन कोई वादविवाद लेकर नहीं चलता । वह 
झात्म-मुक्ति का मार्ग है, अपने आपकी खोज और अपने-आपको पाने का रास्ता 
है । इसका मूल मत्र है--'सत्य की एबणा करो, सत्य को ग्रहण करो”, “सत्य 
में चैये रखो,' 'सत्य ही लोक में सारभूत है ।' 
लेन दर्शन का आरम्भ 

मर यूनानी दर्शन का आरम्भ आश्चये से हुआ माना जाता है । यूनानी 

के अफलातृन (प्लेटो) का प्रसिद्ध वाक्य है---“दर्शन का उद्भव 
आश्चयं से होता है ।” ॥ 


दर्शन है सत्य शिव सुन्दर की त्रिवेणी भू 


पश्चिमी दर्शन का उद्गम सशय (60४४४) से हुआ--ऐसी मान्यता 
|| 
आरतीय दर्शन का ज्ोत है--5 ख निवुत्ति के उपाय की जिज्ञासा । 
जैन दर्शन इसका अपवाद नही है। यह ससार अध्रुव (अनित्य) 
और दु खबहुल है । वह कौन सा कम है, जिसे स्वीकार कर मैं दुर्गंति से बच, 
दु'ख--परम्परा से मुक्ति पा सक्‌ “--इस चितन का फल है--आत्मवाद । 

“सुचरीण कम का फल सत्‌ (अच्छा) होता है और दुश्चोणं कमे का 
फल असत्‌ (बुरा) ।/-- यह कमंवाद है । 

“आत्मा पर तियत्रण कर, यह दु ख-मुक्ति का उपाय है ।--इस 
दुख निर्वात्त के उपाय ने क्रियावाद को जन्म दिया। इसकी शोध के साथ- 
साथ दूसरे अनेक तत्त्वो का विकास हुआ । 

आश्चर्य और सशय भी दर्शन-विकास के निमित्त बनते हैं। जैन-सूत्रो 
में भगवान्‌ महावीर और उनके ज्येष्ठ शिष्य गौतम के प्रश्नोत्तर प्रचुर मात्रा 
में हैं। गौतम स्वामी ने प्रश्त पूछे, उनके कई कारण बताए हैं। उनमे दो 
कारण ये है--सशय और कुतुहल (याती जिज्ञासा) । गौतम को जब सशय 
और कृतूहल हुआ तब वे भगवान्‌ महावीर के पास आए और उनसे समाधान 
मांगा | भगवान्‌ महावीर ने उनके प्रश्नों को समाहित किया । ये प्रश्तोत्तर 
जैन तत्त्वज्ञान की अमूल्य निधि है; 


जेन दर्शन का ध्येय 


जैन दर्शन का ध्येय है---आध्यात्मिक अनूभव । आध्यात्मिक अनुभव 
का अथे स्वतत्र आत्मा का एकल्व में मिल जाना नही, किन्तु अपने स्वतत्र 
अस्तित्व का अनुभव करना है । जेन दर्शन को वेदान्त का यह मतव्य स्वीकार्य 
नहीं है कि मुक्त-दशा प्राप्त आत्मा किसी परम अस्तित्व या सत्ता मे विलीन 
हो जाती है। जैन दर्शन को बौद्ध दर्शन का यह मत भी मान्य नहीं है कि 
निर्वाण प्राप्त होने का अर्थ है--शून्य मे विलीन हो जाना या ज्योति का सदा- 
सदा के लिए बुझ जाना । 

प्रत्येक आत्मा की स्वतत्र स्ता है और प्रत्येक आत्मा अनत शक्ति- 
सम्पन्त है । आत्मा और परमात्मा, ये सवंथा भिन्‍न सत्तात्मक नत्त्व नहीं हैं । 
मशुद्ध दशा मे जो आत्मा होती है, वही शुद्ध दशा मे परमात्मा बन जाती है । 
अषुद्ध दक्षा में आत्मा के ज्ञान और शक्ति जो आवबृत होते हैं, वे शुद्ध दशा में 
पूर्ण विकसित हो जाते हैं । शुद्ध आत्माओ की सस्यात्मक भिन्‍तता बनी रहती 


है। 
'सत्य की शोध' यह भी जैत दर्शन का छ्येय है। किन्तु केवल सत्य 
की शोध ही नही, उसकी प्राप्ति ध्येय के साथ जुडी हुई है। आध्यात्मिक 


दाष्ट से वही सत्य सत्य है, जो आत्मा को अशुद्ध या अनुन्नत दशा से शुद्ध या 
उन्नत दशा मे परिवर्तित करने के लिए उपयुक्त होता है । मार्कस ने जो कहा 
“दाशंनिको ने जगत्‌ को विविध प्रकार से समझने का प्रयत्न किया है, किन्तु 
उसे बदलने का नही”, यह सर्वांग सुन्दर नही है । परिवर्तन के प्रति दृष्टि- 
बिन्दु है--बाह्य और आतरिक । 
भारतीय दर्शन आतरिक परिवर्तत को मुख्य मानकर चले है। उनका 
अभिमत यह रहा है कि आध्यात्मिक परिवर्तन होने पर बाहरी परिवर्तन 
अपने आप हो जाता है । अस्युदय उनका साध्य वही, केवल जीवन-निर्वाह 
का साधन मात्र रहा है । माक्स जेभ व्यक्ति, जो केवत बाहरी परिवतन को 
ही साध्य मानकर चल, उनका परिवतंत-सम्बन्धी दुष्टिकोण भिन्‍त है। जन 
दुष्ट क अनुसार बाहरी परिवतन से क्वचित्‌ आतारक परिवतन सुलभ हो 
सकता है, किन्तु उससे आत्म-मुक्ति का द्वार नही खुलता, इसलिए वह मोक्ष 
के लए मूल्यवान्‌ नही है । 
पलायन बाद 
कुछ पश्चिमा विचारका ने भारतीय दर्शन पर यह आरोप लगाया है 
कि वह पलायनवादी है । कुछ बेदिक विद्वानों ने श्रमण दर्शन (जैन और 
बौद्ध) को इस आरोप से समारोपित किया है कि वह पलायनवादी है। इस 
आरोप को अस्वीकार करें या स्वीकार ? आरोप लगान॑वाला का अपना 
दुष्टिकाण है और वह निराधार नही हे । जीवन की तुला के दो पलडे है। 
पाश्चमी विचारका न वतमान के पलडे का अधिक मूल्य दिया है, इसलिए 
भविष्य के पलड़े को अधिक मूल्य देनवाले भारतीय दर्शन उनकी दृष्टि मे 
पलायनवादी है वैद्विक विद्वानों न गृहस्थाश्रम को अधिक मूल्य दिया है, 
इसालए सनन्‍्यास को अधिक महत्त्व देठे वाले श्रमण दर्शन उनकी दृष्टि मे 
पलायनवादी है । 
पलायन के दो कोण है---एक निराशा और दूसरा उत्कष की उप- 
लब्धि का प्रयत्न । भारदीय दर्शन निराशावादी नही है। वतंमान जीवन के 
प्रति उनमे उत्कट आस्था है। इसके साक्ष्य हैं वे बैदिक सूक्त, जिनमे कामना 
की वेदी पर बेठा हुआ वरतेमान दसो अगुलियों से समृद्धि को बटोर रहा है । 
वैदिक ऋषि के लिए ससार असार नही हैं। उसके मन में चिरायु होने की 
कामना है । वह गाता है---“जीवेम शरद शतस्‌”--हम सौ वष तक जिए । 
वहू जीवन को मगलमय जीना चाहता है, इसलिए उसकी कामना है-- 
“जृूणुयास हरद शत, प्रश्भयाम शरव शत, अदोना स्थास शरद दातम्‌ ।” 
-हम जीवन के अन्तिम क्षण तक सुनते रहे, बोलपे रहे और 
पराक्रम की शिक्षा को प्रदीप्त करते रहे ।” उसकी सफलता वो प्रावदा का 


दर्शन है सत्य शिव सुन्दर की त्रिद्रेणी १७ 


स्वर बहुत विराट है । वह कहता है--“महा नमतां प्रदिशा खतसत्र /---“मेरे 
लिए सभी दिशाएं भूक जाए । उसकी भाषा असीम है। वह अल्प से तोष 
का अनुभव नहीं करता । उसका स्वर आशातीत है-- 

“भसत्यञ्च में शद्धा थ मे जगच्च मे घनऊच मे, विदवठुज मे मह॒इुख से 
ऋडा स मे जातऊुच से जनिष्यमाणञज्ल मे सूरृजज से सुकृतञ्च में यशेत 
कल्पन्ताम्‌ । 

-- “सत्य, श्रद्धा, जगत्‌, घन, विश्व, दीप्ति, क्रीडा, मोद, पुत्र, होने- 
वाला अपत्य, सूक्त, पुण्य, ये सब मेरे लिये हो ।” 

बदिक दर्शन के आशावादी मच पर श्रमण-दर्शन को प्रस्तुत नहीं 
किया जा सकता, क्योकि उसमे कामना का स्वर मुखर नही है। उसका स्वर 
देशातीत और कालातीत अस्तित्व को अनावृत करने को दिशा मे मुखर है । 
वह जीवन के प्रति निराश नही है, किन्तु जीवन-विकास को अन्तिम रेखा तक 
पहुचने के लिए समर्पित है । उसका अन्तिम लक्ष्य है--मोक्ष | उसका अतिम 


बक्ष्य है--निर्वाण ।' 
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१ उपनिषदों का मतव्य वैदिक ऋषियो की उपर्युक्त मान्यताओ से भिन्‍न, 
पर श्रमण-दर्शन के सदृश रूप मे उपलब्ध होता है। “भारतोय सप्यता 
एवं सस्कृति के इतिहास” में बताया गया है--“उपनिषदो मे दात्मा 
एव ब्रह्म अभिन्‍न हैं जबकि ब्राह्मण एवं आरण्यक मे दोनों वो पूर्णत 
भिन्‍न बताया गया है। उपनिषदों मे आत्मा जथवा ब्रह! को विशिष्ट 
स्थान प्रदान किया गया है जबकि ब्राह्मण और आरण्यक ग्रथा में दवताओ 
को विशिष्ट स्थान प्राप्त है। इस प्रकार इन ग्रन्यों मे भिन्‍त-भिन्‍न विषयों 
का प्रतिपादन है । 

उपनिषदो मे अनेक स्थलो पर हमे वैदिक कर्मकाड के विरुद्ध विद्रोह 
की भावना दिखाई देती है। जगह-जगह पर ब्राह्मणों के कर्मकाण्ड की 
कट आलोचना की गई है । यज्ञो और कमंकाडो को “मुण्डक उपनिषद्‌” 
में सारहीन और हास्यास्पद बताया गया है, पुरोहितों के व्यक्तित्व को 
दुकराया गया है, उनके अस्तित्व को चुनौती दी गई है। इस तरह 
उपनिषदो में कर्म के स्थान पर ज्ञान को विशेष महत्त्व दिया गया है। 
यज्ञ, उपासना और बाह्य प्रकृति के प्रति अनुराग प्रकट करने के स्थान 
पर आत्मा के ज्ञान की ओर अधिक ध्यान दिया है। सरल शब्दों मे हम 
कह सकते हैं कि उपनिषद्‌ यज्ञ ओर उपासना पर बल न देकर आध्या- 
त्मिकता की ओर प्रेरित करते हैं । 

उपनिषदो के अनुसार मनुष्य का सच्चा ध्येय मोक्ष प्राप्त करता है । 
मोक्ष का अभिप्राय है जन्म तथा मृत्यु के बन्धनों से मुक्ति। मनुष्य को 


श्८ जैन दर्शन और संस्कृति 


मोक्ष जीवन की वह अवस्था है जहा सब बन्ध्रन निबंध हो जाते हैं । 
सामाजिक, आधथिक, राजनैतिक, भौतिक और धामिक--इन सब बध्चनों से 
मुक्ति, पूर्ण स्वतत्रता का अर्थ है मोक्ष । 


निर्माण जीवन की वह अवस्था है जहा देहिक, वाचिक और मानसिक 
सब दोष नि शेष हो जाते हैं । जहा समग्र वासनाओ और क्लेशो की शाति से 
निरपेक्ष शान्ति प्राप्त होती है । अपूर्णता से पूर्णता की ओर जाने के लिए उठा 
हुआ पग निराशावादी नही हो सकता । 


द्वितीय महायुद्ध के मध्य मित्रराष्ट्रो की सेना पीछे हटती जा रही थी। 


ऐसा प्रयत्न करना चाहिए कि उसे फिर से जन्म न लेना पढ़ें क्योंकि 
जन्म लेने से ही जीव को अनेक क्लेश भोगने पडते हैं। भो दिनकर के 
अनुसार---“उपनिषदो ने सच्चे सुख की जो कल्पना की, वह मोक्ष वा 
सुख था, वह जीवन और मृत्यु से छुटकरा पाने का सुख था। इस सुख 
के सामने स्वर्ग-सुख को उपनिषदों ने हीन बताया और इसी प्रकार लोग 
स्वर्ग के सामने लौकिक जीवन को होन मानने लगे हैं। अतएवं भारतीय 
दर्शन मे निराशावाद की एक हलकी परम्परा का आरम्भ उपनिषदो से 
ही हुआ और यही परम्परा उपनिषदों के पूर्ण विकास के यूग में आकर 
पुष्ट और जैन तथा बोद्ध दर्शन में जाकर प्रचण्ड हो उठी ।” 

उपनिषदो मे स्पष्ट किया गया है कि आत्म-तत्व को पहचाने बिना 
मोक्ष सभव नहीं है, इसलिए अहकार को एकदम हटा देना परम आवश्यव 
है । अहकार के कारण हो मनुष्य समार रूपी गत मे गिरता है। उपनिषदो 
का सदेश है कि मनुष्य को पाशविक मनोवृत्ति से' प्रथक्‌ रहना चाहिए | 
पाशविक मनोवृत्ति के निरोध से सब कुछ साधा जा सकता है। इसलिए 
आत्म-निग्रह आवश्यक है। कुत्सित इच्छाओं का अन्त करने से सब 
प्रकार की साधना सरल हो जाती है | इन सब तैयारियों से मोक्ष- 
प्राप्ति का मार्ग सरल हो जाता है । मोक्ष एक आनन्द-मय अवस्था 
है। जो जीव इस अवस्था को प्राप्त नही कर सकते, उनके लिए 
कर्म-सिद्धात के अनुसार पुनर्जन्म का बन्ध होता है। जो जीव अपने 
थुण्यकृत्यों द्वारा आत्म-तत्त्व पहचान लेता है वह उस ब्रह्मलोक या सत्य 
लोक को प्राप्त कर लेता है, जहां से वापस नही आना पडता | उपनिषदो 
में उल्लेख है कि अपने पुण्यो द्वारा आत्म-तत्वथ को पहचान लेने वाले जीव 
देवयान या अचि-मार्ग द्वारा ब्रह्मलोक को जाते हैं। इसके विपरीत साधारण 
धुण्य वाले जीव पितृयान या घृप-मार्ग द्वारा चद्रलोक जाते हैं, वहा से पुण्य 
फल के क्षीण होने पर उन्हे वापस आना पडता है । मोक्ष प्राप्त कर लेचे 
वाले जीवो को क्सि भो मार्ग का अनुसरण नहीं करना पडता ! ” 


दर्शन है सत्य शिव सुन्दर की त्रिवेणी १६ 


दर्शक उसे निराश और पराजित मान रहे थे। रणविशेषज्ञ उसे अपनी 
रणनीति (8747०2५) बता रहे थे । विजय के क्षणो ने इसी बात की पुष्टि 
की कि वह उनकी रणनीति थी । 

हमारा समूचा जीवन समरागण है । हम जीवन-समर में आगे भी 
बढते है, पीछे भी हटते हैं । पीछे हटना निराशा नही है, पलायन नही है, वह 
हमारी समर-नीति है। 'ससार असार है'---श्रमण दर्शन ने यह उद्घोषणा की 
है। यह निराशा का स्वर नही है किन्तु भौतिकता के निर्बाध आक्रमण के 
सामने उनकी सामरिक व्यूह-रचना है । यह उनका पलायन नहीं है, किन्तु 
इन्द्रियों के उच्छूखल निमत्रण के सामने उन्समुक्त विद्रोह है । 

श्रमंण दाशेनिक गाता है--“जीवन की आशसा (आकाक्षा) मत 
करो, मृत्यु की आशसा मत करो । वह जोवन आशसनीय नहीं है, जो 
भौतिकता से आक्रात और ऐन्द्रियक उच्छुखलता से सत्रस्त है ।” 

“वह मृत्यु अभिलषणीय नही है, जो निराशा से अभिभूत (पराजित) 
और जीवन-निर्वाह्‌ की अक्षमता से सकुल है ।” 

“तुम वेसा जीवन जियो, जिसमे चेतना का प्रतिबिमभ्व और स्वतत्रता 
को प्रतिध्वनि हो । तुम वसी मृत्यु से मरो, जिसकी खिडको से जीवन की 
सफलता भाक रही हो और जिसे चतसिक प्रसन्नता आप्लावित कर रहो 


हो । हे 
अभ्यास 


१ दर्शन की परिभाषा के सबध में मुख्य मतभेद क्‍या है ? 

२ विभिन्‍न भारतोय दर्शनो मे बन्ध भौर मोक्ष के सम्बन्ध में मुख्य 
घारणाओ में क्या समानता है ?, 

३ क्या श्रद्धा और तक का समन्वय किया जा सकता है ? कंसे ? 

४ क्या जैन दर्शन पलायनवादी है ? 


२: 
आओ चले श्रमृत्त विश्व को यात्रा पर 


प्रत्येक जिया के पीछे कर्त्ता का कतुत्व होता है। यह तकंशास्त्र का 
सामान्य नियम है कि कर्त्ता के बिना ज़िया नही हो सकती । ,व्याकरण-शास्त्र 
के अनुसार सब कारका में पहला कारक कर्ता होता है। कर्म, साधत आदि 
के कारक :राक होने पर ही होते हैं, उसब॑ अभाव मे नहीं होते । व्याकरणा- 
कार्यों ने उसी प्रधानता के आधार पर इस सिद्धात की स्थापना कौ--कर्त्ता 
स्वतत्र होता हे और कम आदि कारक उसक अधीन होते हैं । 

कर्त्ती, क्रिया ओर उसका परिणाम यह एक घटनाक्रम है। कुछ 
घटनाओ मे ये तीनो हमारे सामने होते है | इसलिए वहा कतुत्व का प्रश्न 
उपस्थित नहीं होता । वे घटनाए हमारे सामने कतुत्व का प्रश्न उपस्थित 
करती हैं, जहा परिणाम हमारे सामन होता हे, किन्तु उसका कर्ता हमारे 
सामने नहीं हाता । उसका उदाहरण हमारा विश्व हैं (जसम हम रहते है और 
जिसे निर तर अपनी आशा से तैरता-डूबता देखते है ॥_ यहू विशाल भूखद 
किसके कुशल जौर सशक्त हाथो की कृनि है ? ये उत्तम शिखर वाले पवत 
किसके हाथो द्वारा निष्पन्न हुए है ? प्रह आकाश किसके कौशाय का परिचय 
दे रहा है ? ये असख्य नोहारकाए किसक कतुत्व का गीत गा रही है ? यह 
चमालत 77 सूथ जौर शाते बस्याय हु पाई जा जाद करता कोन हे! ये 
भूखण्ट व आवगिटित ।बाण हुए समुद्र ये की सृष्ट है ? प्रकृति के कण-कण 
बा मसार्पविधावो एव सं मतष्य के आग्यविधाता कौन है ” ये प्रश्न शाएवत 
प्रश्न हैं । ये जादफाल ने हा मनुष्य व मत मे कुतूहुन उत्पन्न ककए हुए है। 
उन्हीं का समाधान पान के लिए मनुष्य ने दशन बरी रेखाए खीची हे । 

क्या हमने इन प्रश्ना का समाधान पा लिया ? क्‍या हमारे दशन उन 
पश्ता का उत्तर देन में सक्षम है / उस प्रश्न का उत्तर हा म नही मिल रहा 
है । इस विषय मे इतता ही कहा जा सकता है ।क हमन आलोच्य प्रश्ना का 
उत्तर पान का प्रयल्त किया है | हमारे दशन इस दिशा मे आगे बढे है । 
कन्तु वह समाधान अन्तिम है, वह समाधान सार्वजनीन (एगा५८१०॥)) है 
ब्रह कहना कठित है। 


बदव का वर्गोकरण 
जैन टशन में तशय या ब्रद्माण्य के लिए 'लाक' इन प्रयुक्त हुआ है । 


श्राओं चलें अमूर्त विश्व की यात्रा पर २१ 


लोक का व्युत्पत्तिजनक अर्थ है “यो लोक्ष्यते स लोक ।/--जो देखा जाता है, 
वह लोक है। लोक की व्याख्यात्मक परिभाषा करते हुए कहा गया है--- 
“बड़द्रब्यात्मको लोक ।”--जो षड्-द्रव्यात्मक है, वह लोक है । में छह द्रव्य 
(४705६&70८5) हैं -- 

१ घर्मास्तिकाय गति-सहायक द्रव्य 

२ अधघर्मास्तिकाय स्थिति-सहायक द्रव्य 

३ आकाशास्तिकायथ आश्रय देने वाला द्रव्य 

४ काल समय 

५ पुदंगलास्तिकाय भौतिक द्रव्य (2॥9५००] 5प्रक/४0९6)---जड 

पदार्थ (घा20८7) और ऊर्जा (शा८?8५) 
जीवास्तिकाय आत्मा--चेतन्यशील द्रव्य (?59टा॥024 5प्र- 
59८८ ) 


इन छह द्रब्यो मे से काल को छोडकर शेष पाच द्रव्य अस्तिकाय कहे 
गए हैं । अस्तिकाय का तात्पये है कि ये द्रव्य सप्रदेशी यानी सावयवी हैं। 
(किसी भी द्रव्य का निरश अश या अविभाज्य विभाग प्रदेश कहलाता 
है ।) काल द्रव्य अप्रदेशी है, अत उसे अस्तिकाय नही कहा गया है। इस 
कारण से लोक की चर्चा के प्रसंग मे कही-कही इसे “पचास्तिकायरूप' भी 
बताया गया है। सक्षेप मे कहा जाय तो जिसे हम विश्व (श्रद्माण्ड या 
एा॥५८7४८) की सन्ञा देते हैं, वह लोक है । 
अस्तिकाय 

अस्तिकाय का शाब्दिक अर्थ है--प्रदेश समृहूं या अवयव समुदाय । 
(अस्तिकाय प्रदेशप्रचय. ) । प्रत्येक द्रव्य का सबसे छोटा परमाणु जितना भाग 
जो स्वय अविभाज्य होता है और जो द्रव्य से सलग्न है, वह 'प्रदेश/ कहलाता 
है । 'अस्ति' शब्द 'प्रदेश' का वाचक और 'काय' शब्द 'समूह” का वाचक है । 

धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय और जीवास्तिकाय--- 
ये चारो द्रव्य अखण्ड और अविभागी हैं, इनका विघटन नहीं हो सकता । ये 
अबयवी इस दृष्टि से कहलाते है कि इनके परमाणु-तुल्य खण्डो की कल्पना 
की जाए तो वे असख्यात होते हैं । अर्थात्‌ ये असख्यातप्रदेशी द्रव्य है । इसलिए 
अस्तिकाय हैं । 

पुद्गलास्तिकाय विभागी द्रव्य है। उसका विभाजन या खण्डन किया 
जा सकता है। इसलिए यह स्पष्ट रूप से सावयवी है| पुंदगल का अविभाज्य 
खण्ड परमाणु है, जो स्वय॒ यद्यपि निरश (निरवयवी) होता है, अर्थात्‌ 
अप्रदेशी होता है, फिर भी उनमे सयोजन-वियोजन स्वभाव होता है, अत. 
इनके स्कन्‍्ध॒ (परमाणुओं के एकोभूत होने से बनने वाले पिण्ड) बनते हैं, 


रत 


जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 
होता । इसी 


र२ 


जिनका पुन विघटन होता है। कोई भी स्कन्ध्र शाशतत नहीं 
दृष्टि से पुद्गल द्रव्य विभागी है । 


द्रव्य 
भूत और भविष्य का सकलन करने वाला (जोडने वाला) वर्तमान 
नि रहता । इसका 
है। वतंमान के बिना भूत और भविष्य का कोई मूल्य नहीं रहत करते 
अर्थ यह है कि हम जिस वस्तु का जब कभी एक बार अस्तित्व स्वीकार क 
हैं तब हमे यह मानना पडता है कि उससे वस्तु पहले भी थी और बाद मे भी 
रहेगी । वह एक दी अवस्था मे रहती आयी है या रहेगी--ऐसा नहीं होता, 
किन्तु उसका अस्तित्व कभी नहीं मिटता, यह निश्चित है। भिन्‍त-भिन्‍न 
अवस्थाओ मे परिवर्तित होते हुए भी उसके मौलिक रूप और शक्ति का नाश 
नही होता । 
दाशनिक परिभाषा मे द्रव्य वही है जिसमे गुण और पर्याय होते हैं। 
प्रत्येक द्रव्य में दो प्रकार के धर्म रहते हैं---एक तो सहभावी धर्म (गुण), 
जो द्रव्य मे नित्य रूप से रहता है, दूसरा क्रमभावी धर्म (पर्याय), जो परि- 
वर्तनशील होता है। गुण भी दो प्रकार के हैं---सामान्य गुण और विशेष गुण । 
सामान्य गुण वे हैं, जो किसी भी द्रव्य मे निश्चित रूप से होते हैं। जैसे 
अस्तित्व, वस्तुत्व, द्रव्य॒त्व, प्रभियत्व, प्रदेशवत्त्त और अगुश्लभ्‌ वव । ये छह गुण 
सामान्य गुण हैं, अत प्रत्येक द्रव्य में ये गुण होते ही हैं । अस्तित्व गुण उसे 
कहते हैं, जिस गुण के कारण द्रव्य का कभी विनाश न हो अर्थात्‌ द्रव्य सदा 
विद्यमान रहे--कभी नष्ट न हो | वस्तुत्व का अर्थ होता है---द्रव्य का सदा 
किसी-न-किसी प्रकार की अथेक्तिया करते रहना। प्रत्येक द्रव्य अन्य पदार्थ 
के साथ अनेक प्रकार के सबधों से जुड़ता है और अन्य पदार्थों के द्वारा 
प्रभावित भी होता रहता है। किन्तु इन क्िया-प्रतिक्रियाओ में भी द्रव्य 
“बस्तुत्व'” गुण के कारण अपनेपन को नहीं छोडता | “द्रव्यत्व” गुण बह है, 
जिसके कारण द्रव्य गुण और पर्थायो को घारण करता है। प्रतिक्षण प्रत्येक 
द्रब्य की अवस्था बदलती रहती है। इन अवस्थानो के वरिवतंन से द्रथ्य में 
“उत्पत्ति और विनाश” का क्रम चलता रहता है। “प्रमेयत्व” गुण के कारण 
द्रव्य ज्ञान द्वारा जाना जा सकता है। जो प्रमाण (यथार्थ ज्ञान) का विषय 
बन सकता है, वह “प्रमेय” है। प्रदेशवत्त्व गुण के कारण द्रव्य के प्रदेशों का 
माप होता है । प्रत्येक द्रब्य का विस्तार उसके प्रदेशवान होने के कारण होता 
है । अगुश्लघुत्व गुण के कारण द्रव्य मे अनन्त धर्म एकीमूत होकर रहते हैं-- 
बिखर कर अलग-अलग नहीं हो जाते । इसी गुण के कारण प्रत्येक द्रव्प के 
“स्वरूप” की अविचलता होती है। 


इस प्रकार से छह “सामान्य गुण” प्रत्येक द्रव्य में होते हैं। विशेष 


आओ चले अमूत्त कश्व का यात्रानवर- 


शुण प्रत्येक द्रव्य मे अपने-अपने होते है, जिनकी चर्चा स्वतत्र रूपसे न करते 
हुए द्रव्यो के वर्णनान्तगंत करना उपयुक्त होगा । 

द्र्य शब्द की व्युस्पत्ति करते हुए कहा हैं-- 

अद्गुबत, व्रवति, द्रोष्यति, तास्तान्‌ पर्यायान्‌ इति द्रव्य 

जो भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओ को प्राप्त हुआ, हो रहा है और होगा, वह 
द्रव्य है । इसका फलित अर्थ यह है--अवस्थाओ का उत्पाद (उत्पत्ति) और 
व्यय (विनाश) होते रहने पर भी जो ध्ुव (स्थायी) रहता है, वही द्रव्य है। 
दूसरे शब्दों मे यो कहा जा सकता है कि अवस्थाएं उसी मे उत्पन्त एवं नष्ट 
होती हैं जो श्रूवः रहता है। क्योकि श्रौव्य (स्थावित्व) के बिना पृव॑वर्ती 
और उत्तरवर्ती अवस्थाओ का सम्बन्ध नही रह सकता । द्रव्य की ये दो 
परिभाषाए की जा सकती हैं--- 

१ पूव॑वर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओं में जो व्याप्त रहता है, वह 
द्रव्य है । 

२ जो सत्‌ (7८9]) है, वह द्रव्य है। 

उत्पाद, व्यय और प्रौव्य -इस त्रयात्मक स्थिति का नाम सत है + 
द्रव्य मे परिणमन होता है--उत्पाद और व्यय होता है, फिर भी उसकी 
स्वरूप-हानि नही होती | द्वब्य के प्रत्येक अश में प्रतिसमय जो परिवतंव होता 
है, वह सबंथा विलक्षण नही होता । परिवर्तन में कुछ समानता मिलती है 
और कुछ अममानता । पूर्व-परिणाम और उत्तर-परिणाम में समानता है, वही 
द्रव्य है । उस रूप मे द्रव्य न उत्पन्न होता है और न१नष्ट । जैसे माला के प्रत्येक 
मोती मे धागा अनुस्यृत रहता है, वैसे ही द्रव्य वस्तु की प्रध्येक अवस्था में 
प्रभावित रहता है | पूर्ववर्ती और उत्तरवर्ती परिणमन में जो असमानता होतो 
है, वह पर्याय है। उस रूप मे द्रव्य उत्पन्न होता है और नष्ट होता है। इस 
प्रकार द्रव्य प्रतिसमय उत्पन्न होता है, नष्ट होता है और स्थिर भी रहता 
है । द्रव्य रूप से वस्तु स्थिर रहती है और पर्याय रूप से उत्पन्न और नष्ट 
होती है। इससे यह फलित होता है कि कोई भी बस्तु न सर्वथा नित्य है 
और न सर्वथा अनित्य किन्तु परिणामी नित्य है । 

बौद्ध दर्शन सत्‌ (द्रव्य) को एकान्त अनित्य (नरत्वय क्षणिक-- 
केवल उत्पाद-विनाश-स्वभाव) मानता है, जबकि वेदान्त दशन सत्पदार्थ--- 
ब्रह्म को एकात नित्य | पहला परिवर्तनवाद है तो दूसरा नित्यसत्तावाद । जैन- 
दर्शन इन दोनो का समन्वय कर परिणामी नित्यवाद' स्थापित करता है, 
जिसका आशय यह है कि सत्ता भी है और परिवतेन भी--द्रव्य उत्पन्त भी 
होता है और नष्ट भी । इस परिवतेन मे भी उसका अस्तित्व नहीं मभिटता । 
उत्पाद और विनाश के बीच यदि कोई स्थिर आधार न हो तो हमे 
सजातीयता---'यह वही है' का अनुभत्र नही हो सकता । यदि द्रव्य निरविकार 
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हो हो, तो विश्व की विविधता सगत नहों हो सकती | इसलिए 'परिणामी 
-नित्यत्ववाद' जैन दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण सिद्धात है । 
इसकी तुलना रासायनिक विज्ञान के द्रव्याक्षरत्ववाद' से की जा 
सकती है । द्रव्याक्षरत्ववाद का स्थापना सन्‌ १७८६ में लेवायजर नामक प्रसिद्ध 
चैज्ञानिक ने किया था; सक्षेप मे इस सिद्धात का आशय यह है, कि इस अनत 
विश्व में द्रव्य का परिमाण सदा समान रहता है, उसमें कोई न्यूनाधिकता 
नहीं होती । न किसी वर्तमान द्रव्य का सर्वथा नाश होता है और न किसी 
सर्वथा नये द्रव्य की उत्पत्ति होती है। साधारण दृष्टि से जिसे द्रव्य का 
नाश होता समझा जाता है, वह उसका रूपान्तरणमात्र है। उदाहरण 
के लिए कोयला जलकर राख हो जाता है, उसे साधारणत नष्ट हो 
गया कहा जाता है ! परन्तु वस्तुत वह नष्ट नहीं होता, वायुमण्डल के 
ऑक्सीजन अश के साथ मिलकर कार्बोनिक एसिड गैस के रूप मे परिवर्तित 
होता है। यू ही शक्कर या नमक पानी में घुलकर नष्ट नही होते, किन्तु ठोस 
से वे सिर्फ द्रव रूप मे परिणत होते हैं ! इसी प्रकार जहा कही कोई नवीन वस्तु 
उत्पन्न होती प्रमीत होती है, वह भी वस्तुत किसी पूव॑वर्ती वस्तु का रूपान्तरण- 
मात्र है। घर में अव्यवस्थित रूप से पडी रहने वाली कड़ाही मे जग लग 
जाता है, यह क्या है ? यहा भी जग नामक कोई नया द्रव्य उत्पन्न नही हुआ, 
अपितु धातु की ऊपरी सतह जल और वायुमण्डल के ऑक्सीजन के सयोग से 
लोहे के ऑक्सी-हाइड्रेट क॑ रूप मे परिणत हो गयी । 
भोतिक विज्ञान मे जब तक जड पदार्थ और ऊर्जा को नितान्त भिन्‍न 
समझा जाता था, तब तक दो अलग-अलग “सरक्षण-नियम”  (60प्र5८ ५४- 
(०7 4895) थे --'पदार्थ या सहति (7455) के सरक्षण का नियम' और 
“ऊर्जा के सरक्षण का नियम (ये क्रमश ज़ागरटाएफंट ण॑ एजाइशक्षस्श्राणा 
० )॥७५५ और ज़ाग्रलफछ8 णी ए०78शश्थाता णी सालए५ कहलाते हैं) । 
आइन्स्टीन के द्वारा प्रतिपादित सहति-ऊर्जा समानता के मिद्धान्त के 
पश्चात्‌ अब दोनो का एकीकरण होकर सयुक्त नियम बन गया जिसे 'सहति 
ओऔर ऊर्जा के सरक्षण-नियम' की सज्ञा दी गई है । इसके अनुसार विश्व मे 
स्थित सहति-ऊर्जा की कुल राशि सदा अचल रहती है । प्रकाश, ऊष्मा, 
चुम्वकीय कर्जा, विद्युत ऊर्जा, यात्रिक ऊर्जा, ध्वनि-ऊर्जा आदि ऊर्जा के 
विभिन्न रूप माने जाते हैं। ये एक-दूसरे में परिवर्तित होते हैं। इतना ही 
नही, ऊर्जा का परिवतंन पदार्थ मे और पदार्थ का परिवतंन ऊर्जा में हो 
सकता है, जिसे आइन्स्टीन के प्रसिद्ध एकीकरण ६-- 7० (यहा 5-- ऊर्जा, 
>> सहृति और ८ - प्रकाश का वेग है) द्वारा अभिव्यक्त किया गया है। 
जैन-दर्शन मे मातृपदिका' का सिद्धांत भी यही है--- 


आओ चलें अमूर्से विश्द को यात्रा पर २२ 


उत्पादश्युवविनाश परिणाम क्षण क्षणे। 
ब्रृव्यपाणामविरोधइच, प्रत्यक्षाविह वृध्यते ॥ 

--"उत्पाद, प्रूव और विनाश--द्रव्यों का यह त्रिविध-लक्षण 
परिणमन प्रतिक्षण बिना विरोध प्रत्यक्ष होता रहता है।” इस श्लोक मे 
प्रयुक्त-- “उत्पाद, ध्रुव और व्यय--द्रव्यो का यह त्रिविध् लक्षण परिणमन 
प्रतिक्षण होता रहता है”--इन शब्दों मे और "जिसे द्रव्य का नाश हो 
जाना समझा जाता है, वह उसका रूपान्तरण-मात्र है”--.इन दोनों मे कोई 
अन्तर नहीं है । वस्तुदृष्ट्या ससार मे जितने द्रव्य हैं, उतने ही थे और उतने 
ही रहेगे । उनमे से न कोई घटता है और न कोई बढ़ता है। अपनी-अपनी 
सत्ता की परिधि मे सब द्रव्य जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश पाते रहते 
हैं । आत्मा की भी सापेक्ष मृत्यु होती है | तन्‍्तुओ से पट या दूध से दही--वे 
सापेक्ष उत्पन्न होते हैं। जन्म और मृत्यु दोनो सापेक्ष हैं--भुव द्रव्य की 
पूव॑वर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थामी के सूचक हैं । सूक्ष्मद्ष्ट्या पहला क्षण 
सापेक्ष-उत्पाद और दूसरा क्षण सापेक्ष-नाश का हेतु है। स्थूलदृष्ट्या स्थूल 
पर्याय का पहला क्षण जन्म और अन्तिम क्षण मृत्यु के व्यपरेश (सज्ञाया 
नामकरण) का हेतु है । 

“पुरुष (आत्मा) नित्य है और प्रकृति (जड़) परिणामी नित्य 
है/--.इस प्रकार साख्य भी नित्यानित्यत्ववाद स्वीकार करता है। नैयायिक 
और वैद्ेषिक परमाणु, आत्मा आदि को नित्य मानते हैं तथा घट, पट आदि 
को अनित्य । समूहापेक्षा से ये भी परिणामी नित्यत्ववाद को स्वीकार करते 
हैं, किन्तु जैन दर्शन की तरह द्रव्य-मात्र को परिणामी नित्य नही मानते । 
महधि पतजलि, कुमारिल भट्टू, पार्थसार मिश्र आदि ने 'परिणामी नित्यत्ववाद' 

१ उत्पाद, व्यय और भ्रौ्य को मातृपदिका कहते हैं । 
को एक स्पष्ट सिद्धात के रूप में स्वीकार नही किया, फिर भी उन्होंने इसका 
प्रकारान्तर से पूर्ण समर्थन किया । 


आकाश और दिक्‌ 

ऊपर बताए गए छह ॒ द्रव्यों मे तीसरा द्रव्य आकाशास्तिकाय है । 
समझने में सुविधा हो, इस दृष्टि से हम पहले आकाश की चर्चा करते हैं, बाद 
में धम-द्रव्य अधरमम-द्रव्य की चर्चा करेंगे । 

आकाशास्तिकाय 'आकाश' (509०८) का सूचक है । सक्षेप में इसे 
'आकाश' कह सकते हैं । इसकी परिभाषा है--वह द्रव्य जो अन्य सभी द्रव्यो 
को अवगाह/आश्रय देता है, उसको 'आकाश' कहते हैं । 

आकाश का गुण अवगाहन है । वह स्वय अनालम्ब है, शेष सब द्रव्यो 
का आलम्बन है। स्वरूप की दृष्टि से सभी द्रव्य स्व-प्रतिष्ठ हैं, किन्तु क्षेत्र 
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था आायतन की दृष्टि से वे आकाश-प्रतिष्ठ होते हैं। इसीलिए आकाश को सब 
दृव्यों का भाजन कहते हैं । 

गौतम ने पूछा--भगवान्‌ ! आकाश तस्‍््व से जीवों और अजीबो को 
कया लाभ होता है ? 

अगवान्‌ ने कहा---गौतम ! आकाश नही होता तो ये जीव कहाँ 
होते ? ये घर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय कहा व्याप्त होते ? काल कहा 
बरतता ? पुदूगल का रगमच कहा बसता ? यह विश्व निराधार ही होता । 

जैन दर्शन मे आकाश के समग्र स्वरूप को बहुत विस्तार के साथ 
निरूपित किया गया है । द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव (स्वरूप) और गुण--इन 
पांच सन्दर्भ-बिन्दुओ के परिप्रेक्ष्य मे जैन दर्शन प्रत्येक द्रव्य के स्वरूप पर 
विचार करता है । आकाश पर भी इन पा सन्दर्भ-बिन्दुओ की दृष्टि से 
प्रकाश डाला गया है-- 

१ द्रव्य को दृष्टि से---आकाशास्तिकाय एक, अखण्ड, स्वतत्र, वस्तु- 
निष्ठ (00॥८८४९८) वास्तविकता (सत्‌) (7८279) है । 

२ क्षेत्र को दृष्टि से---आकाश अनन्त और असीम है। उसकी रचना 
समरूप सातत्यक (॥0770 8८०7९०४5 6०धरापपरा/) के रूप में है। उसके 
प्रदेशों की सरूया अनन्त है । आकाश सर्वव्यापी है, इसलिए लोक से परे 
(अलोक मे) भी उसका अस्तित्व है। लोक-आकाश के प्रदेश असख्यात और 
अलोक-आकाश के प्रदेश अनन्त हैं । 

३ काल को दुहिर से---इसका अस्तित्व अनादि (9620777:25५) 
भौर अनन्त (०॥0८55) है अर्थात्‌ शाश्वत है । 

४ साथ (स्वरूप) फी दृष्टि से--आकाश अमृत है मर्थात्त्‌ वर्ण, गघ, 
रस, स्पर्श आदि गुण-रहित है, अभौतिक है---भौतिक द्रव्य या जड़ द्रव्य 
(पुदूगल) से भिन्‍त है, चेतन्य-रहित होने से अजीब है, गति-रहित होने से 
बगतिशोील है । 

५ गुण की बृक्ष्टि से--भाजन-गुण अर्थात्‌ अन्य द्रव्यों को अवगाहन 
के लिए स्थान प्रदान करता है । 

समस्त आकाश-द्रव्य अन्य द्रव्यों के द्वारा अवगाहित नहीं है, अत एक 
होने पर भी, अन्य द्रब्धो के अस्तित्व के कारण धह दो भागो मे विभाजित हो 
जाता है 

१ लोकाकाश । 

२ आलोकाकाश । 

आकाश का भाग, जो धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, काल, पुदगला- 
स्तिकाय और जीवास्तिकाय---हन पात्च द्रव्यो द्वारा अवगाहित है, वह लोका- 
काश है। शेध भाग, जहा आकाश के अतिरिक्त और कोई द्रव्य नही होता, 
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बह अलोकाकाश है | लॉकाकाश के प्रदेशों की सख्या असख्यात है, अलोका- 
काश के प्रदेशों की सख्या अनन्त है। लोकाकाश एक, अखण्ड, शान्त और 
ससीम है । उसकी सीमा से परे अलोकाकाश एक और अखण्ड है तथा असीम- 
अनन्त तक फंला हुआ है। ससीम लोक चारो ओर से अनन्त अलोक से घिरा 
हुआ है । 

जब महावीर से उनके प्रमुख शिष्य गौतम द्वारा पूछा गया कि 
“भगवान्‌ ! अलोक का सस्थान (आकार) कसा है ?”, भगवान्‌ महावीर ने 
उत्तर दिशा, “हे गोतम ! छुषिर (खाली) गोले मे रही हुई पोलाई (रिक्तता) 
जैसा उसका आकार है।” अर्थात्‌ अलोक एक विशाल गोले के समान है, 
जिसकी त्रिज्या अनन्त है।इस कथन से यही अर्थ निकलता है कि धर्मे, 
श्रधर्म आदि पात्र द्रव्यो को धारण करने वाला यह विश्व (लोकाकाश) अनन्त 
आकाश-समुद्र मे एक द्वीप के समान है। यहा पर यह बात ध्यान में रखनी 
आवश्यक है कि आकाश---लोक और अलोक--एक और अश्वण्ड द्रव्य है । 
अन्य द्रव्यो के अस्तित्व के कारण ही हम आकाश के दो विभाग करते हैं। 
अलोकाकाश का अस्तित्व तक॑ के आधार पर निम्न प्रकार से सिद्ध किया जा 
सकता है--लोकाकाश अथवा सक्रिय विश्व के अस्तित्व के विषय में कोई 
सन्देह नही करता, क्योंकि वह इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्षयया जाना जाता है 
ओऔर सबके द्वारा ग्राह्म है। किन्तु यदि लोकाकाश का अस्तित्व स्वीकार किया 
जाता है, तो अलोकाकाश का अस्तित्व स्वत प्रमाणित हो जाता है, क्योकि 
तकंशास्त्र के अनुसार जिसका वाचक पद व्युत्पत्तिमान और छुद्ध होता है, वह 
पदार्थे सत्‌ प्रतिपक्ष होता है। उदाहरणा्ं--जैसे अघट घट का प्रतिपक्ष है । 
“घट” शब्द विधि-वाचक है, अधट निषेधवाचक है । इसी तरह अलोकाकाश 
लोकाकाश का नि्षघ-वाचक है, अत अलोकाकाश का अस्तित्व लोकाकाश के 
साथ स्वीकृत हो ही जाता है । 


दिक्‌ 


जैन दर्शन के अनुसार दिक कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं है, अपितु आकाश 
का ही एक भाग है। आकाश के जिस भाग से वस्तु का व्यपदेश या निरूषण 
किया जाता है, वहु दिक्‌ कहलाता है । 

दिशा और अनुदिद्या की उत्पत्ति तियंगू लोक (लोक के मध्य भाग) 
से होती है । 

दिशा का प्रारम्भ आकाश के दो प्रदेशों से शुरू होता है और उनमें 
दी-दो प्रदेशों की बृद्धि होते-होते वे असख्यात प्रदेशात्मक बन जाती हैं । अनु- 
दिशा केवल एक-प्रदेशात्मक होती है । ऊध्ब॑ और मधोदिशा का प्रारम्भ चार 
प्रदेशो से होता है, फिर उनमे बुद्धि नहीं होती। यह दिशा का आगसिक 


श्८ जन दर्शन और सस्कृति 
स्वरूप है । 

हल व्यक्ति के जिस ओर सूर्योदण होता है, वह उसके लिए पूर्व 
और जिस ओर सूर्यास्त होता है, वह पश्चिम तथा दाहिने हाथ की ओर 
दक्षिण और बाए हाथ की ओर उत्तर दिशा होती है | उन्हे ताप-दिशा कहा 
जाता है । 

निम्मित्त-कथन आदि प्रयोजन के लिए दिशा का एक प्रकार और होता 
है । प्रशापक जिस ओर मुह किए होता है वह पूर्व, उसका पृष्ठ भाग पश्चिम, 
दोनो पाएवं दक्षिण और उत्तर होते हैं । इन्हे प्रज्ञापक-दिशा कहा जाता है। 

आकाश और दिक के बारे मे अन्य दर्शनो मे अनेक विचार प्रचलित 
हैं। कुछ दार्शनिक आकाश और दिक्‌ को प्रथक द्रव्य मानते हैं | कुछ दिक्‌ 
को आकाश से प्रथक्‌ नहीं मानते | कुछ दार्शनिक शब्द को आकाश का ग्रुण 
मानते हैं। जैन दर्शन के अनुसार शब्द आकाश का गुण नही है | शब्द पौद्‌- 
गलिक है । वह पुद्गलो के सघात और भेद की निष्पत्ति है, कार्य है। विज्ञान 
ते भी शब्द को भौतिक ऊर्जा के रूप मे स्वीकार किया है। 


धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाथ 


जन दर्शन में जहा धर्म, अधम शब्द का प्रयोग आध्यात्मिक दृष्टि से 
क्रमश आत्मा को विशुद्र और मलिन बनाने वाले तत्त्वों के रूप में किया गया 
है, वहा तत्त्व-मीमासा (१(८४]१॥»५८४) मे इतका अर्थ बिलकुल भिन्‍न है। 
धर्मास्तिकाय या धर्म-द्रव्य को परिभाषा है --जो द्रव्य लोक मे गतिशील सभी 
द्रव्यो (जीव और पुद्गलो) की गति में अनन्य सहायक होता है, वह धर्म- 
द्रव्य है। दूसरे शब्दों मे वह गति का अनिवार्य माध्यम (7८0|प्रा7) है, 
जिसके बिना किसी भी प्रकार की गति (ग्राणाणा। सम्भव नही है । वैज्ञा- 
निक शब्दावली में इसे “गति-माध्यम”” (फाल्ताणा) णी शतागा) कहा जा 
सकता है | इसी प्रकार अधर्मास्तिकाय की परिभाषा है--जो द्रव्य लोक मे 
स्थितिशील सभी द्र॒व्यों (जीव और पुदू्गलो) की स्थिति (स्थिर रहना या 
अ-गति ) में अनन्य सहायक होता है, वह अधर्म-द्रव्य है। इसके बिना किसी 
भी प्रकार की स्थिति (स्थिर रहना) सम्भव नहो है। वैज्ञानिक शब्दावली 
में इसे “स्थिति-माध्यम” (7८007 0/ 7८०) कहा जा सकता है। 

यहा यह ध्यान रखना होगा कि धर्म-द्रव्य और अधममं-दृव्य दोनो 
केवल उदासीन सहायक है । न धर्म-द्रव्य किसी द्रव्य को गति मे प्रवत्त करता 
है और न अधम-द्रव्य किसी को स्थिति मे प्रवत्त करता है | यदि कोई जीव 
या पुदूगल गात या स्थति करता है, तो ये क्रण उसमे सहायक बनते 
जँसे मछलियों की गाद मे जल सहायक होता है या पथिको को विश्राम करने 
के लिए वक्ष की छाया सहायक होती है, वँसे धर्म-अधर्म॑ द्रव्य समस्त गति- 
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स्थिति मे अनन्य सहायक होते हैं। गति और स्थिति दोनो सापेक्ष हैं। एक के 
बिना दूसरे का अस्तित्व सभव नहीं है । 

घमं-अधर्म की ताकिक मीमांसा करने से पुर्व इनका स्वरूप समझ लेता 
अनुपयुक्त नही होगा । वहू इस प्रकार है--- 

द्रव्य की दृष्टि से--ये दोनो द्रव्य एक, अखण्ड, स्वतन्त्र, वस्तुनिष्ठ सत्‌ 
(०णु०्ट7५८ 7८३५ ) है । 

क्षेत्र को दृष्टि से -ये दोनो समस्त लोक मे व्याप्त समरूप सातत्यक 
(00770806075 ०ण्ाग्राएण्य) के रूप में हैं। इनका अस्तित्व केवल 
लोक-आकाश तक सीमित है, अलोक-आकाश मे इनका अभाव है | लोक- 
आकाश के जितने प्रदेश हैं, उतने ही प्रदेश इनके हैं। सखया की दृष्टि से ये 
प्रदेश असख्यात है । 

काल को दृष्टि से--इनका अस्तित्व अनादि (0८४2077778055) और 
मननन्‍्त (८:०८५४) है अर्थात्‌ शाश्वत (श८74!) हैं । 

भाव अर्थात्‌ स्वरूप की दृष्टि से--ये अमूर्त (वर्ण आदि गुणों से 
रहित) , अभौतिक और चैतन्य-रहित (अजीव) तथा स्वय अगतिशील हैं । 

गुण (या लक्षण) की दृष्टि से--धमं-द्रव्य गति-सहायक तथा अधर्म- 
द्रव्य स्थिति-सहायक है । 

इन द्रव्यों के विषय मे गौतम की जिज्ञासा का समाधान भगवान्‌ 
महावीर ने इस प्रकार किया था--- 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! गति-सहायक तत्त्व (धर्मास्तिकाय) जीवों 
को क्‍या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! गति का सहारा नहीं होता तो कौन 
भाता और कौन जाता ? शब्द की तरगे कैसे फंलती ? आखें कैसे खुलती ? 
कौन मनन करता ? कौन बोलता ? कौन हिलता-डलता ? यह विश्व अचल 
ही होता । जो चल हैं, उन सबका आलम्बन गति-महायक तन्‍व ही है। 

गौतम--भगवन्‌ | स्थिति-सहायक तत्त्व (अधर्मास्तिकाय) से जीवो 
को क्या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! स्थिति का सहारा नहीं होता तो खडा कौन 
रहता ? कौन बैठता ? सोना कैसे होता ? कौन मन की एकाग्र करता ? मौन 
कौन करता ? कौन निस्पन्द बनता ? निम्मेष कैसे होता ? यह विश्व चल ही 
होता । जो स्थिर हैं, उन सबका आलम्बन स्थिति-सहायक तत्त्व ही है । 

समिद्धसेत दिवाकर धर्म-अधर्म के स्वतन्त्र द्रव्यत्वः को आवश्यक नहीं 
मानते । वे इन्हे द्रव्य के पर्याय-मात्र मानते हैं । 

दार्शनिक जगत्‌ मे जैन दर्शन के सिवाय किसी भी दर्शन ने इन दो 
द्रब्यो के अस्तित्व की कोई चर्चा नहीं की है। वेज्ञानिक जगत में न्‍्यूटन न॑ 


बु जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 
ईथर नामक गति-माध्यम (77८०7 ० 77000॥) को स्वीकार किया था, 
यर उसका स्वरूप अभौतिक नही था । न्यूटन-कालीन भौतिक विज्ञान, जिसे 
प्राचीन (2(85808) कहा जाता है, में प्रकाश-तरगो के प्रसार के माध्यम के 
रूप मे ईथर का अस्तित्व माना गया था | ईयर एक ऐसा भौतिक तत्त्व माना 
गया जो समग्र आकाश मे व्याप्त है और जो प्रकाश-तरगों के प्रसार मे उसी 
तरह सहायक होता है, जिस तरह समुद्र की तरगो के प्रसार में पानी अथवा 
ध्यवनि-तरगो के प्रसार मे हवा होती है । बाद मे जब भ्रमणशील प्रथ्वी के 
साथ गतिशील ईथर का प्रकाश के वेग पर क्या प्रभाव पडता है, इसे मापने के 
लिए माइकलशन और मोलें ने अतिसुक्ष्मग्राही यत्रो द्वारा प्रयोग किया, 
तो पता चला कि ईथर का कोई प्रभाव प्रकाश की गति पर नहीं पडता 
है । इस प्रयोग के परिणामों के आधार पर बाद मे आपेक्षिकता के सिद्धान्त में 
आइन्स्टीन ने ईथर नामक भौतिक गति-माध्यम के अस्तित्व को अस्वीकार 
कर दिया । आधुनिक भौतिक विज्ञान में अब इस 'ईथर” का अस्तित्व समाप्त 
हो गया है। पर इससे अभौतिक ईथर (गति-माध्यम) के अस्तित्व को अस्वी- 
कार नही किया जा सकता | वैज्ञानिक सर आर्थर एडिग्टन ने ईथर-सम्बन्धी 
एक नया सिद्धान्त उपस्थित किया है। उनके अभिमत में आपेक्षिकता के 
सिद्धान्त ने भौतिक ईथर का अस्तित्व मिटा दिया है, किन्तु तब भी अभौतिक 
ईथर का अस्तित्व तो सम्भव हो सकता है | एडिग्टत ने आकाश और ईथर 
से अविच्छिन सम्बन्ध की कल्पना की है और माना है कि आकाश, /यर और 
क्षेत्र (0)0) तीनों ही एक हैं ।' 
धर्मे-द्रव्य, अधमें-द्रव्य का यौक्तिक आधार 
धर्म-द्रव्य और अध्में-द्रब्य को मानने के लिए हमारे सामन मुख्यतया 
दो यौक्तिक दृष्टिया हैं--- 
१ गति-स्थिति-निमित्तक द्रव्य, 
२ लोक-अलोक की विभाजक शक्ति | 
कार्य-कारणवाद के अनुसार प्रत्येक कार्य के लिए दो प्रकार के कारण 
क्ावश्यक हैं---उपादान और निमित्त । उपादान कारण वह है, जो स्वय कार्य 
रूप मे परिणत हो जाए । निरमित्त कारण वह है, जो काये के निष्पन्त होने मे 
सहायक हो । यदि किसी पदार्थ की गति होती है, तो उसमे उपादान कारण 
तो वह पदार्थ स्वय है। किन्तु निभित कारण कया है ? इस प्रश्त का समा- 
धान करने के लिए हमे कोई ऐसे पदार्थ की आवश्यकता हो जाती है, जिसकी 
सहायता पदाथ की गति में अनिवार्य हो | यदि हवा आदि को निर्मित्त कारण 
माना जाये, तो यह एक नया प्रश्न उत्पन्न हो जाता है कि उनकी (हवा 


िछा रिवाज एड था डिललाटट, एफ 38-4॥ 
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आदि की) गति मे कौन-सा निमित्त कारण है ? यदि इसी प्रकार किसी अन्य 
द्रव्य को निमित्त माना जाए, तो ऐसे कारणों की परम्परा चलती ही जाती है 
और “अनवस्था दोष” (उ€:22८505$ 80 77रप्राणत) कौ उत्पत्ति हो जाती 
है । इसलिए ऐसे पदार्थ की आवश्यकता हो जाती है, जो स्वय गतिमान्‌ न॑ 


हो । 

यदि प्रथ्वी, जल आदि स्थिर द्र॒ब्यों को निमित्त कारण के रूप में 
माना जाता है, तो भी यह युक्त नही होता है, क्यांकि ये पदार्थ समस्त लोक- 
व्यापी नही है। यह आवश्यक है कि गति-माध्यम के रूप मे जिस पदार्थ को 
माना जाता है, वह सर्वव्यापी हो।| इस प्रकार किसी ऐसे द्रव्य की कल्पना 
करनी पडतो है, जो--- 

१ स्वय गतिशून्य हो, 

२ समस्त लोक मे व्याप्त हो, 

३ दूसरे पदार्थों की गति मे सहायक हो सके । 

ऐसा द्रव्य धर्मास्तिकाय ही है । यहा यदि घर्मास्तिकाय का स्वतन्त्र 
अस्तित्व स्वीकार न करके आकाएश-द्रव्य को ही इन लक्षणों से युक्त माना 
जाए, तो भी एक बडी कठिनाई उपस्थित होती है । क्योकि यदि आकाश-द्रव्य 
ही पदार्थों की गति मे सहायक हो, तो आकाश असीम और अनन्त होने के 
कारण गतिमान्‌ पदार्थों की गति भी अनन्त आकाश मे शकक्‍्य हो जाती है-- 
उनकी गति अबाधित हो जाती है। परिणामस्वरूप अनन्त आत्माए दौर 
अनन्त जड पदार्थ अनन्त आकाश मे निरकुशतया गति करने लग जाते हैं 
और उनका परस्पर सयोग होना और व्यवस्थित, सान्‍्त और निवासित बिश्व 
के रूप भे लोकाकाश का होना, असम्भव हो जाता है | किन्तु इस विश्व का 
रूप व्यवस्थित है, विश्व एक क्रमबद्ध ससार (८०५»॥05) के रूप में दिखाई 
देता है, न कि अव्यवस्थित ढेर (009०४) की तरह । ग्रे तथ्य हमे इस निर्णय 
पर ले जाते हैं कि विश्व की व्यवस्था का आधार किसी स्वतन्त्र नियम पण 
है । परिणामस्वरूप हमे यह निर्णय करता पड़ता है कि पदार्थों की गति- 
अगति भे सहायक आकाश नही, अपितु घर्मास्तिकायः और अधर्मास्तिकाय 
नामक स्व॒तन्त्र द्रव्य हैं । 

जिस प्रकार गति-स्थिति के निमित्त के रूप में धर्म और अधर्मं-द्रव्यो 
की उपधारणा (पोस्च्यूलेिशन) आवश्यक है, उसी प्रकार लोक-अलोक के 
विभाजन में भी इनको माने बिना तकं-सम्मत समाधान नहीं मिलता | जैसे 
कुन्दकुन्दाचायं ने लिखा है “लोक सीमित है और उससे आग्रे अलोक-आकाश 
असीम है। इसलिए पदार्थों की और प्राणियों की व्यवस्थित रूपरेखा को 
बनाए रखने के लिए आकाश के अतिरिक्त अन्य कोई तत्त्व होना चाहिए-- 
प्रदि गति और अगति का माध्यम आकाश हो है, तो फिर अलोक-आकाश का 


बे जैन दर्शन और सस्कृति 


अस्तित्व ही नहीं रहेगा और लोक-व्यवस्था का भी लोप हो जाएगा। ” लोक 


और अलोक का विभाजन एक शाश्वत तथ्य है, अत. इसके विभाजक तत्त्व भी 
शाश्वत होने चाहिए । कृत्रिम वस्तु से शाश्वत आकाश का विभाजन नहीं हो 
घकता, अंत ऊपर बताये गए छह द्वव्यों मे से ही विभाजक तत्त्व हो सकते 
हैं। यदि हम आकाश को ही विभाजक मानें, तो यह उपयुक्त नहीं होगा, 
क्योकि आकाश स्वय विभज्यमान है, अत वह विभाजन का हेतु नहीं बन 
सकता । यंदि काल को विभाजक तत्त्व माना बाए तो भी तकें-सगत नही 
होता, क्योकि काल वस्तुत (निश्चय दृष्टि प्े) तो जीव और अजीव की 
पर्याय-मात्र है। यह केवल औपचारिक द्रव्य है। व्यावहारिक काल लोक के 
सीमित क्षेत्र मे ही विद्यमान है, जबकि नेश्वयिक काल लोक और अलोक दोनो 
में है। जीव और पुदूगल गतिशील द्रव्य है, अत ये विभाजक तत्त्व के योग्य 
नही है | इस प्रकार छह द्रव्या मे से केवल दो द्रव्य शेष रह जाने हैं, जो लोक- 
अलोक का विभाजन कर सर्क | अत धर्मास्तिकांथ और अर्धातिस्काय--ये 
दो द्रव्य ही आकाश का विभाजन करत है। जहा-जहा ये दो विद्यमान हैं, 
वहा-वहा जीव और पुदूुगल गति करते हैं और स्थिर रहते हैं । जहा इतका 
अस्तित्व,नही है, वहा क्सी भी द्रव्य की गति और स्थिति सम्भव नहीं है । 
इस प्रकार लोकाकाश और अलोकाकाश का विभाजन हो जाता है। इसलिए 
कहा गया है -“धर्म और अधम को लोक तथा अलोक का परिच्छेदक 
मानना युक्तियुक्त है । यदि ऐसा न हो, तो उनक॑ विभाग का आधार हा क्या 
बन १! 
इस प्रकार धर्मास्तकाय व अधर्मा स्लिकाय गति-स्थिति-निभित्तिक और 
लोक-अलोक-वभाजक द्र॒ब्यां के रूप में स्वीकार किए गए हैँ । उक्त समग्र 
विवेचन वा संधिप्त म॑ इस प्रकार कहा जा सकता ह्ठै धर्मास्तिकाय, अधर्मा- 
स्तिकाय, आकाश, कान, पुद्गला।स्तकाय ओर जीवारितकाय---इन छह द्रव्यो 
से बाग हुआ लाफ प।रमित है । इस लोक से परे आकाश-द्रव्य का अनन्त 
समुद्र है, जिसमे गति-' वत-माध्यमों के अभाव के कारण कोई भी जड़ पदार्थ 
गा जीव गति करने मे या ठहरन में समथ नहीं है । 


काल 


एवताम्बर-परम्परा के अनुसार काल औपचारिक द्रव्य है । बस्तुवृत्त्या 
बह जीव और अजीव की पर्याय है। जहा इसके जीव-अजीव को पर्याय होने 
$ उल्लेख है, वहा इसे द्रव्य भी कहा गया है। ये दोनो कथन बिरोधी नही 
किन्तु सापक्ष हैं। निश्चय दुप्ट भे काल जीव-अजीव की पर्याय है और व्यब- 
हार दृष्टि मे यह द्रव्य है। उसे द्रव्य मानते का कारण उसकी उपयोगिता 
टहै-- 'उपकारक दत्यम्‌' । वर्तना, परिणमन, करियर), परत्व, अपरत्व आदि काल 
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के उपकार हैं | इन्ही के कारण यह द्रव्य माना जाता है।॥ पदार्थों की स्थिति 
आदि के लिए जिसका व्यवहार होता है, वह आवलिका आदिरूप काल जीव- 
अजीव से भिन्‍न नही है, उन्ही की पर्याय है । 

दिगम्बर आचार्य काल को अणुरूप मानते है। वैदिक दर्शना मे,भी 
काल के सम्बन्ध में नंएचयिक और व्यावहारिक दोनों पक्ष मिलते है | नैया- 
मिक और वैज्ञेषिक काल को सर्वव्यापी और स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं। याग, 
साख्य आदि दर्शन काल को स्वतन्त्र द्रव्य नही मानते । 
विज्ञान की दृष्टि मे आकाश और काल 

आइन्स्टीन के अनुसार आकाश और काल कोई स्वतत्र तथ्य नहीं है। 
वे द्रव्य या पदार्थ के घम-मात्र है। 

किसी भी वस्तु का अस्तित्व पहले तीन आयामो (वाग्राष/॥0॥5 ) 
बबाई, चौडाई और गहराई या ऊचाई में माना जाता था। आइन्रटीन ने 
वस्तु का अस्तित्व चार आयामो मे माना--तीन आयाम आकाश के और एक 
काल का । 

वस्तु का रेखागणित (ऊचाई, लबाई, चौडाई) मे प्रसार आकाश है 
और उसका क्रमानुगत प्रसार काल है । काल और आकाश दोना परस्पर जुड़े 
हुए है। 

आहइन्स्टीन व “आपकक्षकता के सिद्धात” के अनुसार तिरपेक्ष आकाश 
और निरपक्ष काल का कोई अस्तित्व नहीं है। उनक अभिमतानसार जिस 
पकार रग, आकार अथवा परिमाण (५2८) हमारी चेतना से उत्पन्त विचार 
है, उसी प्रकार आक्राश और काल भी हमारी आतरिक कल्पना के ही रूप 
हैं । जिन वस्तुओं का हम आकाश मे देखते है, उनके "क्रम (0007) के 
अतिरिक्त आकाश की कोई वस्तुनिष्ठ वास्तविकता (09]00॥६५ उध्या॥9) 
नहीं है। उसी प्रवार जिन घटनाओं के द्वारा हम काल को मापत है, उन 


घटनाओ के “क्रम' (५०५०७०7०५) के अतिरिक्त काल का कोई स्वतत्न अरितित्व 
नही है। 
अस्तिकाय ओर काल 

धर, अधरमं, आकाश, पुदुगल और जीव--ये पाच अस्तिकाय हैं । ये 
तियेक-प्रचय-स्कन्घ के रूप में है, इसलिए उन्हे अम्तिकाय कहा जाता है। धर्म, 
अधर्म, आकाश और एक जीव एक स्कध है । दनके देश या प्रदेश ये विभाग 
वाल्पनिक है | मूलत ये अविभागी है । पुदुगल विभागी है। उसके स्कध और 
परमाणु--ये दो मुख्य विभाग है। परमाणु उसका अविभाज्य भाग है। दो 
परमाणु मिलते हे--दिविप्रदेशी स्कन्ध वनता है। जितने परमाणु मिलते है, 
उतने प्रदेशा का स्कन्ध बन जाता है। प्रदेश का अर्थ है--पदार्थ के परमाणु 


ड््४ जैन दर्शन और संस्कृति 
जितना अवयव या भाग । धर्म, अधर्म, आकाश और जीव के स्कधो के परमाणु 
जितने विभाग किये जाए तो आकाश के अतन्त और शेष तीनो के असख्यात 
होते हैं, इसलिए आबाश को अनन्त-प्रदेशी भौर शेष तीनो को असख्य-प्रदेशी 
कहा गया है । देश' बुद्धि-कल्ण्ति होता है, उसका कोई निश्चित परिमाण 
नही बताया जा सकता । 
अस्तिकाय के स्कनन्‍्ध, देश और प्रदेश इस प्रकार हैं 








अस्तिकाय | स्कन्ध | देश | प्रदेश 

घम | एक । अनियत  , असख्यात 
अधम | एक । अनियत | असख्यात 
आकाश एक | अनियत | अनन्त 
पुद्गल अनन्त 

(स्‍्कन्ध) द्विप्रदेशी यावत्‌ अनियत दो यावत्‌ अनन्त 

अनन्त-प्रदेशी ) ____परमाणु 

एक जीव |. एक... | अनियत |. अमसख्यात 


काल के अतीत समय नष्ट हो जाते हैं। अनागत समय अनुत्पन्न होते 
है । इसलिए उसका स्कन्घ नहीं बनता । वर्तमान समय एक होता है, इसलिए 
उसका तिर्यक्‌-प्रचय (तिरछा फैजाब) नहीं होता । काल का स्कघ या तिर्य- 
प्रचय नही होता, इसलिए वहू अग्तिकाय नहीं है । 

दिगम्बर परम्पण के अनुसार कालाणुओ की सख्या लोकाकाश हे 
तुल्य है। आकाश के एक-एक प्रदेश पर एक-एक कालाणु अवस्थित है | वाल 
शक्ति और व्यक्ति की अपेक्षा एक प्रदेश वाला है। इसलिए इसके निर्येक्प्रचय 
नहीं होता । धर्मं आदि पाचो द्रव्य क तियंक्‌-प्रचय क्षेत्र की अपक्षा से होता 
है, इसलिए वे फैलने है और काल के निमित्त से उनमे पौर्वापये या क्रमानुगत 
प्रसार होता है। समयो का जो प्रचय है वही काल द्रव्य का ऊध्वे-प्रचय है । 
काल स्वयं समय-रूप है। उसकी परिणति किसी दूसरे निमित्त की अपेक्षा से 
नही होती । केवल ऊच्वे-प्रचय वाला द्रव्य अस्तिकाय नही होता । काल को 
छोडकर अन्य पाचों द्वव्य सावयवी होने के कारण विस्तार (लथाक्रणा ) 
वाले हैं। यह विस्तार प्षेरू की दुष्ट से एक, दो या तीन आयामो में सम्पव 


है। पर काल का प्रत्येक समय स्वृतस्त्र है , इमलिए उसका विस्तार सम्भव 
नही है। 


काल के विभाग 


कील चार प्रकार का होता है--प्रमाण-काल, यथायुनिवृत्ति-फाल, 
मरण काल और अद्घा-काल । 


काल के द्वारा एद्रार्थ मापे जाते हैं, इसलिए उसे प्रमाण-काल कहा 
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जाता है । 
जीवन ओर मृत्यु भो काल-सापेक्ष हैं, इसलिए जीवन के अवस्थान को 


पथायुनिवृत्तिकाल और उसके अन्त को मरण-काल कहा जाता है । 

सूर्य, चन्द्र आदि की गति से सम्बन्ध रखने वाला अद्भधा-काल कहलाता 
है । काल का प्रधान-रूप अद्दा काल ही है। शेष तीनो इसी के विशिष्ट रूप 
हैं। अद्धा-काल व्यावहारिक है । वह मनुष्य-लोक मे ही होता है, इसलिए 
मनृष्य-लोक को 'समय-क्षेत्र' कहा जाता है। निश्चय काल जीव-अजीब को 
पर्याय है, वह लोक-अलोक व्यापी है । उसके विभाग नहीं होते । समय से 
लेकर पुद्गल-परावत॑ तक के जितने विभाग है वे सब अद्धा-काल के है। इसका 
सर्व-सूक्ष्म भाग 'समय' कहलाता है। यह अविभाज्य होता है। इसकी प्ररूपणा 


कमलपत्र-भेद और वसम्त्र-विदारण के द्वारा की जाती है-- 
(क) एक-दूसरे से सटे हुए कमल के सौ पत्तों को कोई बलवान व्यक्ति 


सुई से छेद देता है, तब ऐसा ही लगता है कि सब पत्ते एक साथ ही छिंद गए, 
किन्तु यह होता नहीं । जिस समय पहला पत्ता छिदा, उस समय दूसरा नही | 
इसी प्रकार सब का छेंदन क्रमश होता है। 

(ख) एक कताकुशल युवा और बलिष्ठ जुलाहा जीणणं-शीर्ण वस्त्र या 
साडी को इतनी शीघ्रता से फाड डालता है कि दर्शक को ऐसा लगता है 
सानों सारा वस्त एक साथ फाड डाला, किन्तु ऐसा होता नही | वस्त्र अमेक 
तन्तुओ से बनता है । जब तक ऊपर के तन्‍्तु नहीं फटते तब तक नीचे के 
तनन्‍्तु नही फट सकते । अत यह निश्चित है कि वस्त्र फटने में काल-भेद 


होता है । 


तात्पर्य यह है कि वस्त्र अनेक तन्‍्तुओ से बनता है । प्रत्येक तस्तु में 
अनेक रूए होते हैं ॥ उनमे भी ऊपर का रूआ पहले छिदता है, तब कही उसके 
नीचे का रूआ छिंदता है । अनन्त परमाणुओ के मिलन का नाम सघात है । 
अनन्त सघातो का एक समुदय और अनन्त समुदयो कौ एक समिति होती है । 
ऐसी अनन्त समितियों के संगठन से तन्तु के ऊपर का एक रूमआ बनता है । इन 
सबका छेदन क्रमश होता है । तन्‍्तु के पहले रूए के छेंदन मे जितना समय 
लगता है उसका अत्यन्त सूक्ष्म अश यानी असख्यातवा भाग समय कहलाता है। 


अविभाज्य काल - एक समय 
असर्यात समय एक आवलिका 
२५६ आवलिका - एक क्ष्ल्लक भव (सबसे छोटी 
आय 
0. है: 
'४४४६-----आवलिका | -- एक प्राण या एक श्वासोच्छवाश्र 
३७७३ 


या साधिक १७ क्षुल्लक भव 


दे६ 


७ प्राण 
७ स्तोक 
३८२ लव 
७७ जब 


३० मुह्ृत्त 
१५ दिन 

र पक्ष 

२ मास 

३ ऋतु 

२ अयन 

५ वष 

७० जाख करोड़, ५६ हजार 
करोट वर्ष 

अखदपात वर्ष 


जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


न+एक स्तोक 
>> एक लव 
न एक घड़ी (२४ मिनट ) 
-- दो घडी अथवा १ मुह॒त्ते 
(४८ मिनट) 
-- ६५५३६ क्षुल्लक भव 
- १६७७७२१६ आवलिका 
३७७३ प्राण 
एक दिन-रात (अहोराज्र) 
एक पक्ष 
एक मास 
एक ऋतु 
-एक अयन 
एक वर्ष 
एक युग 


एक पूर्व 
एक पल्‍्यो पम* 


१० ओड/क्रोड (क्रोड )८ कोड ) पत्योपण एक सागरोपम 


२० कोडाक्रोड सागरोपम 
अनन्त काल-चक्र 


एन सारे विभागों को सक्षेप 


अनागत कहा जाता है । 


एक काल-चक्र 
-एक पुद्गल परावत 


मे अतीत, प्रत्युत्पन्न (वर्तमान) और 


१ पत्योपम--सरूुया से ऊपर का काल--असख्यात काल, उपमा काल--- 


एक चार कोश का लम्बा-चोडा बौर गहरा कुआ है, उसमे नवजात 
यौगलिक शिशु के केशा को, जो मनुष्य के केश के २४०१ हिस्से जितने 
सूक्म हैं, असर्य खड॒ कर ठसाठस परा जाए, प्रति सौ वर्ष के अन्तर 
से एय्-एक केश-व्रण्ड निकालते-निकालते जितने काल मे वह कुआ खाली 
हो, लतत काल का एक पल्योपम कहते है । 
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अभ्यास . 

द्रव्य किसे कहते हैं ? 

“अस्तिकाय की अवधारणा जैन दर्शन की एक मौलिक देन है” 
इसे सिद्ध करें । 

धर्मास्तकाय और अधर्मास्तिकाय को मानते के लिए क्‍या युक्तियां 
दी जा सकती हैं ? 

४ लोकाकाश किसे कहते हैं ? 

५ जैन दर्शन मे आकाश और काल के स्वरूप को स्पष्ट करें! 


न ढक 


्प्ण 


“कक 
अब निहारें परमाणु-जगत्‌ का ताण्डब-नृत्य 


पुद्गल 

विज्ञान जिसको भीतिक अस्तित्व (2980०| 07602 ०0 8550002) 
ओऔर न्याप-वैशेषिक आदि जिसे भौतिक तत्त्व कहते है, उसे जैन-दर्शन में पुदूगल 
सज्ञा दी गयी है।बोद् दर्शन में पुदूग त शब्द आलय-विज्ञान --चेतना-सतति के 
अर्थ मे प्रयुक्त हुआ है ! जैन-शास्त्रों में भी अभेदोचार से पुद्गलयुक्त आत्मा 
को पुद्गल कहा है। किस्तु मुख्यतया पुदूगल का अर्थ है--मूत्ते द्रव्य । छह 
द्रव्यों में काल को छोडकर दोष पाव द्रव्य अस्तिकाय है, अवयवी हैं, फिर भी 
इन सबकी स्थिति एक-सी नही । पुदुगल अब द्रव्य नही है । उसका सबसे छोटा 
रूप एक परमाण्‌ है और सबसे बडा रूप है विश्वव्पापी अचित्त महास्कन्ध । 
इसीलिए उसको पूरण-गनत-वर्मा कहा है। स्निग्ध या रूज़ कणो की सख्या- 
बुद्धि का ताम 'पूरण' और उनकी सख्या-हाव का नाम गनन' है। शब्द, 
सूक्ष्म-स्थूल, हल॒का-भारी, लम्बा-चोडा, बन्ध-भेद, आकार, प्रकाश-अन्धकार, 
ताप-छाया आदि पौद्गलिक पदार्थों के बिघय मे जो विस्तृत विवेचन जैन 
दर्शन में प्रस्तुत हुआ है, वह जैव तत्वज्ञान की सूद_्म-दुृष्टि और वंज्ञानिकता 
का परिचायक है । 

तत्त्व-सस्या में परमाणु की स्वतत्र गणना नहीं है । बह पुद्गल का ही 
एक विभाग है । पुद्गल के दो प्रक्कार बतलाए है 

१ परमाणु-पुद्गन । 

२ नो परमाणु-पुदुगल---द्विप्रदेशी (हृयणुक) आदि स्कन्ध । 

पुदूगल के विषय में जैन तत्ववेत्ताओं ने जो विवेचना और विश्नेषणा 
दो है, उसमे उनकी मोलिक्ता सहज सिद्ध है । 

यद्यपि कुछेक पश्चिमी विद्वानों का ख्याल है कि भारत में परमाण्‌- 
बाद यूतान से आया, किन्तु यह सही नहीं है। यूतान में परमाणुवाद का 
जन्मदाता डिमोक्रिट्स हुआ है । उसके परमाणुवाद से जैनो का परमाणुवाद 
बहुताश में भिन्‍न है, मौलिकता की दृष्टि से सवेथा भिन्‍न है। जैन-दृष्टि के 
अनुसार परमाणु चेतना का प्रतिपक्षी है, जबकि डिमोक्रिट्स के मतानुसार 
आत्मा सूक्ष्म परमाणुओ का ही विकार है। 

कई भारतीय विद्वान परमाणुवाद को कणाद ऋषि (वेशेषिक दर्शन के 


अब निहारें परमाणु-जगत्‌ का ताण्डव- त्य देह 


प्रणेता) की उपज मानते हैं। किन्तु तटस्थ दृष्टि से देखा जाए तो वेशेषिकों 
का परमाणवाद ज॑न-परमाणुवाद से पहले का नही है और न जैन। की तरह 
धेशेषिको ने उसके विभिन्‍न पहुलुओ पर वैज्ञानिक प्रकाश ही डाला है # 
विद्वानों ने माना है कि भारतवर्ष मे परमाणुवाद के सिद्धात को जन्म देने का 
श्रेय जैन-दर्शन को मिलना चाहिए | उपनिषद मे अणु शब्द का प्रयोग हुआ 
है, जैसे---/अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌,' किन्तु परमाणुवाद नाम की कोई 
वस्तु उनमे नहीं पायी जाती । वशेषिको का परमाणुवाद शायद इतना पुराना 
तही है । 

ई० पू७ के जैन सूत्रो एवं उत्तरवर्ती साहित्य मे परमाणु के स्वरूप 
और काये का सूक्ष्मतम अन्वेषण परमाणुवाद के विद्यार्थी के लिए अत्यन्त उप- 
योगी है । श्वेताम्बर साहित्य मे भगवती सूत्र, स्थानाग सूत्र, पण्णवणा सूत्र, 
तत्त्वाथ॑ंसूत्र (स्वोपज्ञ भाष्य) आदि तथा दिगम्बर साहित्य मे पषद्खण्डागम 
(घवला टीका), गोम्मटसार, बुहर द्र॒व्य-सग्रह, पचास्तिकायसार, तत्त्वार्थ- 
राजवातिक आदि में परमाणुवाद का विस्तृत विवेचन है । 


परमाण, का स्वरूप 

जैन-परिभाषा के अनुसार अछेद्य, अभेद्य, अग्राह्या, अदाह्य और 
निरविभागी पुदुगल को परमाणु कहा जाता है । आधुनिक विज्ञान के विद्यार्थी 
को परमाणु के उपलक्षणों मे सदेह हो सकता है, कारण कि विज्ञान के सूक्ष्म 
यन्‍्त्रा मे परमाणु की अविभाज्यता सुरक्षित नही है । 

परमाण अगर अविभाज्य न हो तो उसे परम | अणु नहीं कहा जा 
सकता । विज्ञान सम्मत परमाणु टूटता है, उसे भी हम अस्वीकार नही करते । 
इस समस्या के बीच हमे जैन आगम अनुयोगद्वार मे वशित परमाण-द्विविधता 
का सहज स्मरण हो आता है-- 

१ नैश्चयिक (या सूक्ष्मतम) परमाणु । 

२ व्यावहारिक परमाणु । 

सूक्ष्मतम परमाणु का स्वरूप वही है, जा कुछ ऊपर की पतक्तियो मे 
बताया गया है ' व्यावहारिक परमाणु अनन्त सूक्ष्मतम परमाणुओं के समदय 
से बनता है | वस्तुव॒त्या वह स्वय परमाणु-पिंड है, फिर भी साधारण दृष्टि से 
ग्राह्य नही होता और साधारण अस्त्र-शस्त्र से तोडा नही जा सकता । उसकी 
परिणति सूक्ष्म होती है, इसलिए व्यवहारत उसे परमाणु कहा गया है; 
विज्ञान के परमाणु की तुलना इस व्यावहारिक परमाणु से होती है। इसलिए 
परमाणु के ट्टने की बात एक सीमा तक जैन-दृष्टि को भी स्वीकार्य है। 


पुद्गल के गुण 


पुदगन के मूल गुण बीस है 


४० जैत दर्शन और सस्कृति 


स्पर्श--शीत, उष्ण, रूक्ष, स्निग्ध, लघु, ग्रु, मुदु और कर्कश । 

रस--अम्ल, मधुर, कटु, कबाय और तिक्त । 

गन्ध--सुगन्ध और दुर्गन्ध । 

वर्ण --- कृष्ण, नील, रक्त, पीत और श्वेत । 

उपय क्त आठ स्पर्शों मं पहले चार स्पर्श मूलभूत हैं और दोष चार 
स्पर्श सयोगज हैं । इनकी तुलना विज्ञान मे प्रचलित जड वदार्थ के गृणधर्मों के 
साथ इस प्रकार की जा सकती है-- 

शीत, उष्ण---तापमान (शाएश'गाप्रा८) 

जुक्ष, स्निग्ध--धन (--) और ऋण (--) विद्युत्‌ 

लघु, गुर--से हति (73५5 ) 

भृदु, ककेश--सतही कठोरता (| ता९%% ) 

यद्यपि परिमण्डल, वृत्त, अ्यस्र, चतु+क्त आदि सस्थान (आकार) पुदगल 
भें हो होता है, फिर भी वह उसका गुण नहों है । 

सूक्ष्म परमाण्‌ द्वत्ग-रूप में निरवयव और अविभाज्य होते हुए भी 
पर्याय दृष्टि से वसा नहीं है । उसमे वर्ण गंध, रस और स्पर्ण--ये चार 
गुण और अनन्त पर्याय हते हैं। एक परमाणु में एक वर्ण, एक गध, एक रस 
और दो स्पश (शीत-उष्ण, स्निग्ध-रूक्ष इन युगलों मे से एक-एक) होते हैं । 
पर्याय की दृष्टि से एक गुण (४७॥) काला परमाणु अनन्त गुण काला हो 
जाता है और अनन्त गुण काला परमाणु एक गुण काला । एक परमाणु मे 
वर्ण से वर्णान्तर, गध से गधान्तर, रस से रसान्तर और स्पर्ण से स्पर्शान्तर 
होता जेनदुष्टि-सम्मत है । 

एक गुण काला पुदूगल यदि उसी रूप में रहे तो जघन्यत (कमर से 
कम ) एक समय और उत्कृष्टत (अधिक से अधिक) असख्यात काल तक 
रह सकता है। द्विगुण से लेकर अनन्त गुण तक के परमाणु-पुदूगलो के लिए 
यही नियम है । बाद मे उनम परिवतन अवश्य होता है। यह॒वेर्ण-विषयक 
नियम गध, रस और स्पश पूर भी लागू होता है । 


परमाण की अतीन्द्रियता 


परमाणु इन्द्रियग्राह्म नहीं होता, फिर भी अमूर्त नही है, वह रूपी है। 
पारमार्थिक प्रत्यक्ष से वह देखा जाता है । परमाण्‌ भूत्त होते हुए भी दृष्टि- 
गोचर नहीं होता, इसका कारण है उसकी सूक्ष्मता । 

केवल-ज्ञान का विषय मूत्त झोर अमूत्त दोनो प्रकार के पदार्थ हैं। 
इसलिए केवली (सर्वेज्ष और अतोन्द्रिय-द्रष्टा) तो परमाणु को जानते ही हैं, 
अकेवली यानी छद्मस्थ अथवा क्षायोपशरमिक ज्ञानी (जिसका आवरण-बिलय 
अपूर्ण है) परमाणु को जान भी सकता है ओर नही भी । अवधिज्ञानी (रूपी 


अब निहारें परमाणु-जगत्त्‌ का ताण्डव-नृत्य ४१ 


द्रव्य विषयक प्रत्यक्ष ज्ञान वाला व्यक्ति) उसे जान सकता है । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
वाला व्यक्ति उसे नहीं जान सकता । 
परमाण -समुवाय और पारभाणविक जगत्‌ 

यहू दृश्य-जगत्‌--पौद्गलिक जगत्‌ परमाणु-सधरटित है । परमाणुओ से 
स्कन्ध बनते हैं और स्कनन्‍्धरो से स्थल पदार्थ । पुदूगल में सघातक और विधा- 
सैक--ये दोनो शक्तिया है । पुदुगल शब्द में ही 'पूरण और गलन' इन दोनो 
का मेल है। परमाणु के मेल से स्कन्ध बनता है और एक स्कन्ध के टूटने से 
भी अनेक स्कन्ध बन जाते हैं। यह गलन (५07) और मिलन (॥5$07॥ ) 
की प्रक्रिया स्वाभाविक भी होती है ओर प्राणी के प्रयत्न से भी । पुदुगल की 
अवस्थाए सादि-सान्त होती है, अनादि-अनन्त नहीं । इसलिए एक पौदगलिक 
पदार्थ को दूसरे पौदूगलिक पदार्थ के रूप मे परिवर्तित किया जा सकता है। 
पारे को सोने मे बदला जा सकता है ।' पुद्गल में अगर वियोजक शक्ति नहीं 
होती, तो सब अणुओ का एक पिंड बन जाता और यदि सयोजक शक्ति नहीं 
होती, तो एक-एक अणु अलग-अलग रहकर कुछ नही कर पाते । प्राणी-जगत्‌ 
के प्रति परनाणु का जितना भी कार्य है, वह सब परमाणु-समुदय-जन्य है, 


१ विज्ञान की दुनिया मे लगभग १०० वर्षों तक यह धारणा बनी रही कि 
ससार के पदार्थ ६२ मूलतत्त्वो से बने हैं, जँसे सोना चादी, लोहा ताबा, 
पारा आदि । ये तत्त्व अपरिवर्तनीय माने गए अर्थात्‌ न तो लोहे का सोने 
में और न सीसे को चादी आदि मे बदला जा सकता है | फिर रदर-फोर्ड 
और टामसन के प्रयोगो ने यह सिद्ध कर दिया कि चाहे लोहा हो या 
सोना, दोनो ही द्रव्यों के परमाणु एक-से हो कणो से मिलकर बने हैं । 
उदाहरण के लिए पारे के अणु का भार (हणाए शाल्ह्रा।) २०० 
होता है । २०० का अर्थ है हाइड्रोजन के परमाण से २०० गुणा भारी । 
(हाइड्रोजन के परमाणु को इकाई माना गया है।) उसको प्रोटोन द्वारा 
विस्फोटित किया गया जिसमे वह प्रोटोन पारे में घुलमिल गया और 
उसका भार २०१ हो गया । (प्रोटोन का भार १ होता है), तब स्वत 
उस नवीन अणु के मूल चल से एक अल्फा कण निकल भागा जिसका 
भार ४ है, अत उतना ही भार कम हो गया और फलस्वरूप वह १६७ 
भार का अणु बन गया, और सोने के अणु का भार १६७ होता है | इस 
प्रकार पारे के पुदगलाणु की पूरण-गलन-प्रक्रिया द्वारा वह (पारा) सोना 
बन गया | परमाणुओ मे ये अल्फा-कण भरे पड़े हैं। 

हमारे शास्त्रो की परिभाषा मे यह कहा जाएगा कि पारा और सोना 
भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थ नही हैं, बल्कि पुद्गल द्रव्य की दो भिन्‍न-भिन्‍न पर्याय 
हैं, अतएव इनका परस्पर परिवर्तन असभव बात नही है। 


घर जैन दर्शन और सस्कृति 


अनन्त परमाणु-स्कन्ध ही प्राणीजगत्‌ के लिए उपयोगी हैं । 
स्कन्ध-भेद की प्रक्रिया के कुछ उदाहरण 
दो परमाणु पुद्गल के मेल से द्विप्रदेशी स्कन्ध बनता है और द्विप्रदेशी 
स्कन्ध के भेद से दो परमाण्‌ हो जाते हैं । 
तीन परमाणु मिलने से त्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध बनता है और उनके अलगाव 
में दो विकल्प हो सकते हैं- तीन परमाणु अथवा एक परमाणु और एक 
द्विप्रदेशी स्कन्ध । 
चार परमाणु के समुदय से चतु प्रदेशी स्कन्ध बनता है और उसके भेद 
के चार विकल्प होते हैं 
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१ एक परमाणु और एक त्रिप्रदेशीय स्कन्ध । 

२ दो दिप्रदेशी स्कघ | 

३ दो पृथक-पृथक्‌ परभाणु और एक द्विप्रदेशी स्कन्‍्ध । 
४ चारों पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु । 


पुद्गल में उत्पाद, व्यय और प्लनौष्य 


पुदुगल शाश्वत भी है और अशाश्वत भी । द्रव्यार्थंतया शाश्वत है और 

पर्यायरूप में अशाश्वत । परमाणु पुद्गल द्रव्य की अपेक्षा से अचरम (अतिम 

नहीं) है। यानी परमाणु सघात-रूप मे परिणत होकर भी पुन परमाणु बन 

जाता है, इसलिए द्रव्यत्व की दृष्टि से चरम (अन्तिम--छएातणाआ०) नहीं 

हे क्षेत्र, काल ओर भाव की अपेक्षा से चरम भी होता है और अचरम 
। 


पुद्गल की द्विविधा परिणति 


पुदूगल की परिणति दो प्रकार की होती है . 
१ सूक्ष्म, 
२ बादर-स्थूल । 


अब निहारें परमाणु-जगत्‌ का ताण्डव-नृत्य ४३ 


अनन्त-प्रदेशी स्कन्ध भी जब तक सूक्ष्म परिणति में रहता है, तब तक 
इन्द्रियग्राह्म नही बनता और सुक्ष्म परिणति वाले स्कन्ध चतु स्पर्शी होते है । 
उत्तरवर्ती चार स्पर्श स्थूल परिणाम वाले स्कन्धो में ही होते हैं । गुर-लघु 
और मृदु-कठोर -ये स्पर्श पूर्ववर्ती चार स्पर्शों के सापेश् सयोग से बनते हैं। 
रूक्ष-स्पर्ण की बहुलता से लघृ-स्पर्श होता है और स्निग्ध की बहुलता से ग्रुर । 
शीत और स्निगधघ स्पर्श की बहुलता से मृदु-स्पर्ण और उष्ण तथा रूक्ष की 
बहुलता से ककंश-स्पर्णश बनता है। तात्पय यह है कि सूक्ष्म परिणति की 
निवृत्ति के साथ-साथ जहा स्थूल परिणति होती है, वहा चार स्पर्श बढ जाते 
हैं । 
पुद्गल के प्रकार 

पुद्गल द्रव्य चार प्रकार का माना गया है 

१ स्कन्ध्र--परमाणु-प्रचय । 

२ स्कघ-देश--स्कन्ध का कल्पित विभाग | 

३ स्कन्‍्ध-प्रदेश--स्कन्ध से अपृथस्भूत अविभाज्य अश । 

४ परमाणृ-- स्कन्ध से पृथर्‌ निरश-तत्त्व । 

प्रदेश और परमाणु मे सिफ स्कन्ध से पृथगभाव (अलग होने) औ 
अपृथगूभाव (जुडे रहने) का अन्तर है । ग 
पुदूगल कब से और कब तक 


प्रवाह की अपेक्षा से स्कन्ध और परमाणु अनादि-अपयंवसित है, कारण 
कि इनकी सन्‍्तति अनादिकाल से चली आा रही है और चलती रहेगी । स्थिति 
की अपेक्षा से यह सादि-सप्यंवसन भी है। जैसे परमाणुओ से स्कन्ध बनता 
है और स्कन्ध-भेद से परमाणु बन जाते है । 

परमाणु परमाणु के रूप मे और स्कन्ध स्कन्ध के रूय में रहे तो कम 
से-कम एक समय और अधिक से अधिक अभख्यात काल तक रह सकते है । 
बाद में तो उन्‍हें बदलता ही पडता है। यह इनकी काल-मापक्ष स्थिति है । 
क्षेत्र-सापेक्ष स्थि त---परमाणु अथवा स्कन्ध में एक क्षेत्र मे रहन की स्थिति 
भी यहा है । 

परमाणु स्कन्धरूप मे परिणत होकर फिर परमाणु बनने मे कम-से- 
कम एक समय और अधिक से अधिक असरूयात काल लगता है और द्वयणु- 
कादि स्कन्धो के परमाणु रूप मे अथवा अ्य्णुकादि स्कन्धरूप में परिणत होकर 
फिर मूल रूप में आने मे कम-से-क्रम एक समय और अधिक-से-अधिक अनन्त 
काल लगता है । 

एक परमाणु अथवा स्कन्ध जिस आक।/श-प्रदेश में थे और किसी 
कारणवश वहा से चल पड, फिर आकाश-प्रदेश मे उत्कृष्टत अनन्त काल 


च्ड जैन दर्शन और सस्कृति 
के बाद और जधन्यत एक समय के बाद ही आ पाते है। परमाणु आकाश 
के एक प्रदेश मे ही रहते हैं । स्कन्ध के लिए यह नियम नही है । वे एक, दो, 
सख्यात, असख्यात प्रदेशों में रह सकते हैं, यावत्‌ समूचे लोकाकाश तक भी 
फैल जाते हैं। समूचे लोक में फैल जानेवाला स्कन्‍्ध “अचित्त महास्कन्ध 
कहलाता है । 
पुद्गल का अप्रदेशित्व और सप्रदेशित्व 

द्रव्य की अपेक्षा से--स्कन्ध सप्रदेशी होते हैं । 

क्षेत्र की अपेक्षा से स्कम्ध सप्रदेशी भी होते हैं ओर अप्रदेशी भी । जो 
एक आकाए प्रदेशावगाही होता है अर्थात्‌ आकाश के एक प्रदेश भे ठहरने 
बाला होता है, वह अप्रदेशी और जो दो आदि आकाश-प्रदेशावगाही होता है 
वह सप्रदेशी । 

काल की अपेक्षा से -जो स्कन्‍्ध एक समय की स्थिति वाला होता है 
वह अप्रदेशी और जो इससे अधिक स्थिति वाल! होता है वह सप्रदेशी । 

भाव की अवेक्षा ग्रे- -एक गण (७७॥) वाला स्वन्ध अप्रदेशी और 
अधिक गुण वाला सप्रनेशी होता है । 

द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा स॑ परमाण अप्रदेशी होते हैं। काल को 
अपक्षा से एक समय की स्थिति वाला परमाण अप्रदेशी और अधिक समय को 
र्थिति वाला, सप्रदेशी । भाव की अपेक्षा से एक गुण वाला अप्रदेशी और 
अधिक गुण वाला सप्रदेशी । 


परिणमन के तीन हेतु 

परिणमन की अपेक्षा पृदगल तीन प्रकार वे होते है--- 

१ वैदश्नसिक (स्वाभाविक) 

२ प्रायोगिक, 

३ मिश्र ! 

स्वभावत जिनका परिणमन होता है, वे बेस्रसिक हैं, जंसे-जोवच्छरीर । 
जीव के प्रयोग से शरीर आदि रूप में परिणत पुदगल प्रायोगिक हैं । जीव के 
हारा मुक्त होने पर भी जिनका जीव के प्रयोग से हुआ परिणमन नहीं छ्टता 
अथवा जीव के प्रयल्त और स्वभाव--दोनो के सयोग से जो बनते हैं, वे मिश्र 
फहलाते हैं, जैसे---भृत शरीर । 

इनका रूपातर असख्यात काल के बाद अवश्य ही होता है । 

पुद्गल द्रव्य मे ग्रहण नाम का एक गुण होता है। पुदूगल के सिवा 

न्‍्य पदार्थों मे किसी दूसरे पदार्थ से जा मिलने की शक्ति नही है। पुद्गल का 

आपस में मिलन होता है वह तो है ही, किन्तु इसके अतिरिक्त जीव के द्वारा 
उसका ग्रहण किया जाता है। पुदगल स्वय जाकर जीव से नहीं चिपटता, कितु 
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बहू जीव की क्रिया से आकृष्ट होकर जीव के साथ मल ग्त होता है । जीव- 
सम्बद्ध पुदुग न का जीव पर बहुविध असर होता है, जिसका औदाररिक आदि 
वर्गंणा के रूप में आगे उल्लेख किया जाएगा । 


पुद्गलो का श्रेणी-विभाग 

दो परमाणुओ से लेकर जननन्‍्त या अनन्त-अनन्त परमाणुओ के सयोग 
से जो रकन्ध बनते है उनका वर्गीकरण अनेक दृष्टियो से किया जा सकता है । 
उनमे से एक है---जीव को काम में जाने की दृषष्ट से पुद्गल-स्क्रस्धों का वर्गी- 
करण । सूक्ष्म पुद्गल-स्कन्ध जीव के काम में नही आते, जत यह स्पष्ट है कि 
केवल अनन्त-अनन्त परमाणुओं के सयोग से बनते वाले स्कध ही जीव के लिए 
उपयोगी बनते है । एक ही प्रकार के ऐस पुद्गल-स्कन्धों की श्रेणी या जाति 
को “वगणा” (८।७५५) कहा जाता है| पुद्गज-रक्रन्धा की अनन्त वगणाओं में 
से मुख्य आठ बगणाए जीव के लिए उपयोगी हैं। जीव-सम्बद्ध पुद्गलो का 
जीव पर बहुविध असर होता है। इस दप्टि स ये आठ वर्गणाए बताई गई हैं। 


१ औदारिक वगणा ५ कार्मण वगणा 

२ वेजत्रिय वगणा ६ श्वासोच्छवास वर्गणा 
३ आहारवक वगणा ७ भाषा वय्णा 

४ तैंजस वगणा ८ मनो वगणा 


टुनमे पहली पाच बर्गणाए पाच प्रकार के शरीरा के निर्माण में उपयोगी होती 
है । शेप तीन बगणाएं क्रमश श्वास-उच्छवास, वाणी और मनत्र की क्रियाओं में 
काम मे जाती है । 

१ ओऔदारिक--स्थूल पुद्गला स निष्पन्त रस, रक्त, मास, मेद, अस्थि, 
मज्जा, शुक्र रूप धातुमय शरीर का निर्माण जिन पुदुगलो से होता है, वे 
ओऔदारिक वगणा के ५द्‌गल कहलाते है । मनुष्य एवं तिर्यष (उद्चु, पक्षी, कोट, 
पतंग एव पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, वनस्पति आाद) जीवो के शरीर मऔदारिक 
बमणा के पुदूगला स निर्मित हांत हू । 

२ बेक्रिय भाति-भाति के रूप, आकृति (जेस--छोटा-बड्ा, हलका- 
भारी, दृश्य-अदुश्य आंद ) आदि करन में समथ शरीर का निर्माण वैक्रिय- 
बगणा क पुद्गला स हाता है। देव एव नारक जीवा को ऐसा शरीर जन्म से 
ही सहज प्राप्त हाता है। वायुकायिक जोव, वेक्रिय-लब्धि (जन्म से नही, 
अपितु विशेष उपक्रम स प्राप्त सामथ्य )--सम्पन्त मनुष्य और तियच जीवो 
को भी यह प्राप्त हो सकता है। वैक्रिय-शरीर रक्त, मास भादि धातुओं से 
रहित होता है । 

३ आहारक-विशेष तपस्या आदि के उपक्रम से प्राप्त आहारक लब्धि 
(योग-शक्ति) से निष्पनन शरीर आहारक वर्गणाआं के पुदयल से निर्भित होता 
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है। इस शरीर का उपयोग बतुद्दंशपूर्व-धर (विशेष ज्ञानी) साधु अपनी 
जिज्ञासा के समाधान के लिए दूर-सचार ((८८-००एाण्ाप््८8807 ) में करते 
हैं। वे अपने हो शरीर में से “आहारक शरीर” का प्रेषण दूरस्थ सर्वज्ञ को 
करते हैं और जिज्ञासा का समाघान पाते हैं । 

४ लेजस--यह प्रत्येक प्राणी के स्थूल शरीर (ओदारिक या वैक्रिय ) 
के साथ रहनेवाला सृक्ष्म शरीर है, जो निरन्तर जीव के साथ रहता है| मृत्यु 
के उपरात भो (स्थल णरीर के छूट जाने के बाद भी) तैजस शरीर का 
साहचरय बना रहता है। यह तेजोमय परमाणुओ से निष्पन्त होता है, जिसकी 
घुलना जैव-विद्युत-प्लाज्मा 870-2९८७:०४| 998579) के साथ की जा सकती 
है । तेजस वगणा के पुद्गल विद्युन्मय ऊर्जा के रूप से होने के कारण जीव की 
पाचन-क्रिया मे रासायनिक प्रक्रियाओं के लिए जिम्मेवार होते हैं । वेज्ञानिक 
शब्दावली मे कहा जा सकता है कि तैजस विद्युतू-रासायनिक ऊर्जा का 
स्रोत है जो पाचन के लिए आवश्यक है । तैजस शरीर की ऊर्जा का विज्येष 
नियमन कर व्यक्ति “तेजोलब्धि'” नामक शक्ति उत्पल्न कर सकता है, जिसकी 
ऊर्जा की क्षमता सोलह जनपदो को भम्मसात करने जितनी है। उचष्ण तेजो 
सब्धि दाहक ओर शीत तेजोलब्धि शामक होती है | वर्तमान-युग मे प्रयुक्त 
आर्णावकचबा नाशभिक अभिक्षियाओं से प्राप्त ऊर्जा के साथ तेजोलब्धि की 
छुलना की जा सकती हैं । 

५ फार्मण--कर्मों क पुदगल-समूह इस वर्गणा के अन्तर्गत आते हैं । 
कार्मण वर्गंणा के पुद्गल-समूह जीवों की सत्‌-असत्‌ क्रिया के प्रतिफल में जीव 
के साथ बध जात हैं, जिससे कार्मण-शरीर का निर्माण होता है। कार्मण- 
शरीर तैजस शरीर से भी सूक्ष्मतर होता है । और तैजस शरीर की तरह सदा 
जीवन के साथ रहता है । 

६ श्वासोच्छुथषास-- श्वास और उच्छवास या आन-प्राण के योग्य 


पुद्गल-समूह इस वर्गणा के अन्तर्गत आते हैं। आक्सीजन के स्कन्धाणु इस 
बगंणा के हैं । 


७ भाषा वर्गणा -जब कोई भो जीव वाणी-प्रयोग करता है तब इस 
बर्गणा के पुदू्गल-समूह को घ्वनि मे परिवर्तित कर करता है। 

८ सनो बर्गणा---चिन्तन आदि मन की प्रवृत्तियों में सहायक बनने 
वाले पुदूगल-समूह इस वर्गणा के अन्तर्गत आते हैं । कोई भी सज्ञी (मननशील) 
प्राणी जब चिन्तन आदि मन की प्रवृत्ति करता है, तो पहले मनो वर्गणा के 
पुदुगलो को ग्रहण करता है और उनकी सहायता से मनन, चिन्तन आदि 
क्रियाएं सम्पन्त करता है। 

इन वर्गणाओं से पाच प्रकार के शरीर का निर्माण करने वाले पुदूगल 
स्कन्ध उत्तरोत्तर (क्रमश ) सूक्ष्म और स्कन्घ-परिमाण की अपेक्षा से असख्य 
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गुने होते हैं तथा तैजस और कार्मण शरीर के पुद्गल-स्कन्ध अनन्त युने होते 
हैं । एक पौद्गलिक पदार्थ का दूसरे पौद्गलिक पदार्थ के रूप मे परिवतंन हो 
न है, अत एक वर्गंणा के पुद्गल वर्गंणान्तर के रूप मे परिवर्तित हो सकते 
। 

प्रथम चार वर्गणाएं तथा श्वासोच्छृवास वर्गणा अष्ट-स्पर्शी--स्थूल 
स्कन्ध हैं । वे हलकी-भारी, मृदु-कठोर भी होती हैं। कार्मण, भाषा और मन-- 
ये तीन वर्गंणाएं चतु स्पर्शी हैं अर्थात्‌ सूक्ष्म स्कन्ध है। इनमे केवल शीत, उष्ण, 
स्निग्घ, रूक्ष--ये चार ही स्पर्श होते हैं, शेष चार स्पर्श (हलका-भारी, मृदु- 
कठोर) नहीं होते । श्वासोच्छवास वर्गणा के पुद्गल क्वचित्‌ चतु स्पर्शी भी 
होते है। 
प्राणी और पुद्गल का सम्बन्ध 

प्राणी के उपयोग में जितने पदार्थ आते हैं, वे सब पौदगलिक हो होते 
हैं, किन्तु विशेष ध्यान देने की बात यह है कि वे सब जीव-शरीर मे प्रयुक्त 
हुए होते हैं। तात्पये यह है कि वे मिट्टी, जल, अग्नि, वायु, वनस्पति और 
श्रसकायिक जीवों के शरीर या शरीर-पुक्त पुदुगल हैं । 

दूसरी दृष्टि से देखें तो स्थूल स्कन्ध वे ही हैं जो विख्रसा परिणाम से 
औदारिक आदि वर्गणा के रूप में सम्बन्ध होकर प्राणियों के स्थल शरीर के 
रूप में परिणत अथवा उससे मुक्त होते है। वैशेषिको की तरह जैन दर्शन में 
पृथ्वी, पानी आदि के परमाण पुथक्‌ लक्षण वाले नही हैं । इन सबसमे स्पर्श, 
रस, गन्ध और वर्ण--ये सभी गुण रहते हैं । 


पुदुगल की गति 

परमाणु स्वय गतिशील है। वह एक क्षण मे लोक के एक सिरे से दूसरे 
सिरे तक, जो असबूय योजन की दूरो पर है, चला जाता है। गति-परिणाम 
उसका स्वभावविक धर्म है। धर्मास्तिकाय उसका प्रेरक नहीं, मात्र सहायक 
है । गति का उपादान परमाणु स्वय है। धर्मास्तिकाय तो उसकी गति करने 
में सहायक होता है, निमित्त बनता है। 

परमाणु सज (सकम्प) भी होता है और अनेज (अकम्प) भी । 
कम्पन (४१७787075) परमाणु की स्वाभाविक गति (7०7०॥) का एक रूप 
है । कदाचित्‌ वह चचल होता है, कदाचित्‌ नहीं । उसमे न तो निरन्तर कम्प- 
भाव रहता है और न निरन्तर अकम्प-भाव भी । 

द्वयणुक स्कन्ध मे कदाचित्‌ कम्पन, कंदाचित्‌ अकम्पन होता है। वह 
दुयश (दो अश वाला) होता है, इसलिए उसमे देश-कम्प और देश-अकम्प 
ऐसी स्थिति भी होती है। 

इसी प्रकार त्रिप्रदेशी, चतु प्रदेशी, आदि से लेकर अनन्त प्रदेशी तक 


८ जैन दर्शन और सस्कृति 
के स्कम्धों मे कम्प-अकम्प के अनेक विकल्प बनते हैं । ये विकल्प आधुनिक 
गणित-शास्त्र मे प्रयक्त क्रमचय और सचय 2िक्षप्राप्राशाणा& बा6 (०एछ 
780075) की विधि का अच्छा उदाहरण है । 


पुबदृगल की अवस्थाए 

परमाणओ के एकीकरण या पृथक्‌करण के परिणामस्वरूप जो पुद्गल- 
स्कन्ध बनते है, उनकी मुख्य दस अवस्थाए उपलब्ध होती है, जो पुद्गल के ही 
गुणधर्म या कार्य है -- 

१ शब्द (80070) ६ भेद ([5507) 

२ बन्ध (#िए७०॥) ७ तम (7047/0५ 55) 

३ सौक्ष्म्य (500/09 ) ८ छाया ($#99009) 

४ स्थोल्य ((70०५५५५) 8 आतप ($07॥80) 

प सस्‍स्थान ((णाहप4 05% १० उद्योत (१४0०॥४॥[) 


ये पौदूभलिक काय तोन प्रकार के होते हैँ-- 

१ प्रायोगिक--जीक के प्रयोग से होने वाले ! 

२ वस्तसिक-- जीव के स्वभाव से होने वाले । 

३ मिश्र--जीव के प्रयत्त और स्वभाव--दोनों के सयोग से हाने 

बाले । 

दाब्द 

जैन दाणनिका ने 'शब्द' को कवल पौदूगलिक कहकर ही विश्राम नहौ 
लिया, किल्तु उसकी उत्पत्ति, गति आदि विभिन्‍न पहलुओ पर पूरा प्रकाश 
डाला है। तार का सम्बन्ध न होते हुए भी सुधोषा धण्टा का शब्द असख्यातत 
योजन की दूरी पर रही हुई घण्टाओ मे प्रतिध्वनित होता है । 

शब्द पुदुगल-रकन्धों के सघात और भेद से उत्पन्न होता है। उसके 
भाषा-शब्द (अक्षर-सहित और अक्षर-रहित), नो-भाषा शब्द (आतोद्य शब्द 
और नाॉ-आतोद्य शब्द) आदि अनंक भेद है। 

वक्ता बोलने से पूव भाषा-परमाणुआ को ग्रहण करता है, भाषा के 
रूप मे उनका परिणमन करता है और अन्त मे उनका उत्सर्जन करता है। 
उत्सजेन के द्वारा निकले हुए भाषा वगणा के पुद्गल आकाश मे फैलते है । 
वक्ता का प्रय/त अगर मद है तो वे पुदूगल असमभिन्त रहकर 'जल-तरग-न्याय! 
से आकाश में फेतकर शक्तिहीन हो जाते हैं। यदि वक्ता का प्रयत्न तीश्र 
होता है तो वे भिन्‍न होकर स्कन्धों को ग्रहण करते-करते सुदूर तक चले जाते 
हैं । 

हम जो सुनते है वह वक्ता का मूल शब्द नहीं सुन पाते । वक्ता का 
शत्द श्रेणिया--आवाश-प्रदेश की पत्तियों भें फैलता है। ये श्रेणिया वक्ता के 
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पूर्व -पश्चिम, उत्तर-दक्षिण, ऊचो-नीची--छहो दिशाओं में है । हम शब्द की 
सम-श्रेणी मे होते है तो मिश्र शब्द सुनते है अर्थात्‌ वक्ता द्वारा उच्न्यरित 
शब्द-द्रब्यो और उनके द्वारा वासित शब्द-द्रव्यो को सुनते है। यदि हम 
विश्रेणी (विदिशा) मे होते हैं तो केवल वासित शब्द-द्रव्यों को ही सुन पाते 
हैं। 
बन्ध 

मवयवों का परस्पर अवयव और अवयवबी के रूप मे परिणमन होता 
है, उसे बन्ध कहा जाता है। सयोग मे केवल अन्तर-रहित अवस्थान होता है, 
किन्तु बन्ध मे एकत्व होता है । 

बध के दो प्रकार हैं-- 

१ वेख्रसिक-- स्वभाव-जन्य बन्ध । 

२ प्रायोगिक---प्रयोग-जन्य बन्ध । 

वैस्नसिक बन्ध सादि और अनादि--दोनो प्रकार का होता है । धर्मा- 
स्तिकाय आदि द्रव्यो का बन्ध अनादि है। सादि बन्ध केवल पुद्गलो का 
होता है, दइयणुक आदि स्कन्धघ बनते है, वह सादि बन्ध्न है। उसकी प्रक्रिया 
यह है 

स्कन्ध केवल परमाणुओ के सयोग से नही बनता। स्निग्ध और रुक्ष 
गुण वाले परमाणओं का परस्पर एकत्व होता है तब स्कन्ध बनता है अर्थात्‌ 

स्कन्ध की उत्पत्ति का हेतु परमाणुओ का स्निग्धत्व और रूक्षत्व है ।' 


१ स्तिग्धत्व और रूक्षत्व और वैज्ञानिक परिभाषा में पॉजिटिव और 
निगेटिव विद्युत कहा जा सकता है। 

तत्त्वाथंसूत्र' के पाचवे अध्याय, सूत्र क्रमाक ३३ में कहा गया 
है--- “स्निग्ध-रूक्षस्वाद्‌ “---अर्थात्‌ स्निम्धत्व और रूक्षत्व गुणों के 
कारण अणु एक सूत्र मे बा रहता है। पृज्यपाद स्वामी ने सर्वार्थ- 
सिद्धि! टीका में एक स्थान पर लिखा है--“स्निग्धरूक्षगुणनिर्भित्तो 
विद्युत! अर्थात्‌ बादलों में स्निग्ध और रूक्ष गुणो वे कारण विद्यत्‌ की 
उत्पत्ति होती है, इससे स्पष्ट हो जाता है कि स्निग्ध का अथे बिकना 
ओर रूक्ष का अर्थ खुरदरा नही है। ये दोनो शब्द वास्तव में विशेष 
(तकनीकी ) अर्थों मे प्रयुक्त हुए है। जिस तरह एक अनपढ़ मोटर- 
घालक बेंटरी के एक त्तार को ठडा और दूसरे को गरम कहता है 
(यद्यपि उनमे से कोई तार ठडा ऑर न गरम) और जिन्हें विज्ञान 
की भाषा में पॉजिटिव और "नेगेटिव' कहा जाता है। ठीक उसी 
तरह जैन धम मे स्निग्ध और रूक्ष शब्दो का प्रयोग किया गया है । 
डॉ० बी० एन० सील न केम्ब्निज से प्रकाशित पुस्तक 'पाजिठिक 
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विशेष नियम यह है 

१ जघन्य अश वाले स्ग्तिक्ष और रूक्ष परमाणु मिलकर स्कण्ध नहीं 
बना सकते। 

२ समान अश वाले परमाणु, यदि वे सदुश हो--केवल स्निग्ध हो 
या केवल रुक्ष हो--मिलकर स्कन्ध नही बता सकते। 

३ स्तिग्ध या रूक्षता दो अश (एशा) या तीन अश आदि अधिक 
हो ता सदश परमाण मिलकर स्कन्धर का निर्माण कर सकते हैं । 

बन्ध-पाल में अधिक अश वाले परमाणु हीन अश वाले परमाणुओ को 
अपने रूप में परिणत कर लेते है। पाच अश वाले स्निग्ध परमाणु के योग से 
तीन अश वाला स्निम्ध परमाण पाच अश वाला हो जाता है। इसी प्रकार 
पाच अश वाजे स्निग्ध एरमाण के योग से तीन अश वाला रूखा परमाणु 
स्निश्ध हो जाता है । जिस प्रकार स्निग्धत्व हीनाश रूक्षत्व को अपने मे मिला 
लेता है उसी प्रकार रूक्षत्व भी हीनांश स्निग्ध को अपने मे मिला लेता है। 
कभी-कभी परिस्थितिवश स्तिग्ध परमाणु समाश-रूक्ष परमाणुओं को ओर रूक्ष 
परमाणु समाश स्तिग्ध परमाणुओं को भी अपने-अपने रूप मे परिणत कर लेता 
है 
सुक्ष्मता और स्थलता 

परमाण मृध्मतम है और अशचित्त-महासकन्ध स्थलतम है । इनके मध्य- 
बर्ती सौक्ष्म्य स्पौत्य आपक्षिव है - एक स्थल वस्तु की अपेक्षा किसी दूसरी 
वस्तु को सूक्ष्म और एक संक्ष्म वरत को अपक्षा क्सी दूसरी वस्तु को स्थूय | 
कहा जाता है। 

(दगम्बर आचार्य स्थूलता और सुक्ष्मता के आधार पर पुद्गल को छह 
आगी मे विभक्त करते हैं--- 

१ बादर-बादर--पत्थर आदि ठोस पदार्थ (५७०॥०) जो विभक्त 
होकर स्वय जुड नहीं सकते । 


साइन्सेज ऑफ एनणशियेट हिन्दज' में स्पष्ट जनिखा है कि जैनाचार्यों को 
यह बात मालूम थी कि भिन्‍न-भिन्‍न वस्तओ को आपस से रगडने से 
ख्िजली उत्पन्त की जा सकती है | टस तरह कोई सदेह तहीं रह जाता 
(क स्निग्ध का अर्थ पाजिटिव आर रूल का अर्थ निगेटिव विद्युत है । 
सर अर्नेस्ट रदरफोरईड ने अपन प्रयोगों द्वारा यह असदिरध कर दिया 
है कि प्रत्येक एटम मे, चाहे वह किसी भी वस्तु का क्‍यों न हो, 
पॉजिटिव और निगेटिव बिजली के कण भिन्न-भिन्न सख्या में विद्य- 
मान्‌ रहते हैं । नोहा, चादी, स्रोना आदि द्रव्यों के अणुओ में यही 
हझचना पारी जानी है और कोर्ट अन्तर नही है। 
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२ बादर---प्रवाही पदार्थ (प4००) जो व्थभिक्त होकर स्वय मिल 
जाए । 

३ बादर-पृदसत--वायु (2०४) जो स्थूल भासित होने पर भी सूक्ष्म 
है, आखो से देखे नही जा सकते (चाक्षुष नहीं हैं) । 

४ सुक्ष्म-बादर--प्रकाश आदि सूक्ष्म होने पर भी इन्द्रिय-गम्य है । 

५ सुक्म--मनोवर्गंणा, भाषावर्गणा आदि पुद्गल जो इन्द्रियातीत हैं । 

६ सुक्ष्म-सुक्ष्म--कार्मण वर्गंणा आदि अत्यन्त सूक्ष्म स्कन्ध । 
छाया 

यह अ-पा रदर्शक और पारदर्शंक--दोनो प्रकार की होती है । 
आतप 

यह उष्ण प्रकाश का ताप-क्रिण है। जंसे--सूर्य का प्रकाश ! 

अग्नि ताप से भिन्‍न है । 
उद्योत 

यह शीत प्रकाश का ताप-किरण है । जैसे--चन्द्र का प्रकाश | 
प्रतिबिम्ब-प्रक्षिया और उसका दहन 

पौद्गलिक वरतुए दो प्रकार की होती टै-- सूक्ष्म और स्थल । इद्विय- 
गोचर होच वारी सभी बस्तुए ग्थूल टोती है। स्थृत वस्तुएं चथापचय-घर्मेक 
(घट बढ जान बाजी) होती है । इनमे से रश्मिया निकलतो है--वस्तु आकार 
के अनुरूप छाया पुद्गल निकलते है और वे भास्वर (चमबीले) या अभास्वर 
वस्तुओं मे प्रतिबिम्बित हो जाते है । अभास्वर वस्तु में पड़ने वाली छाया 
श्याम या वाली होती है, अर्थात्‌ उनका प्रतिबिम्ब चक्ष्‌ द्वारा ग्राह्मय नही 
होता । भाग्वर वस्तुओं में पड़ने बाली छाया वस्तु के वर्णाटरूप होती है । 
भादश्श या शीशे (काच) मे जा शरीर के अवयवो के प्रतिबिम्ब सन्रात होते 
है वे प्रकाश के द्वांरा दुष्टिगत होते हैं। इसलिए आदर्श-द्रष्टा (व्यक्ति) आदर्श 
मे न आदर्श देखता है, न अपना शरीर किन्तु अपने शरीर का प्रतिविग्ब 
देखता है । 
प्रणणो-जगत्‌ के प्रति पुदुगल का उपकार 

आहार (भोजन) शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास, भाषा और मन -- 
जीव की ये छह मुरय क्रियाए है। उन्ही के द्वारा पाणी की चेतना का रथूल 
बोध होता है। प्राणी का आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास और भाषा 
“+ये सब पौदगलिक है । 

मानसिक चिन्तन भी पुद्गल-सहायापेक्ष है। |चन्तक चिन्तन के पूर्व- 
क्षण में मनोवर्गंणा के २कन्ध्रो को ग्रहण करता है। उसके चिन्तन के अनु- 
कूल झाकृतिया बन जाती है । एक चिन्तन से दूसरे चिन्तन मे सत्रान्त होते 
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समय पहली-पहली आ|कृतिया बाहर निकलती रहती है मौर नयी-नयी बाकृ- 
तिया बन जाती है । वे मुक्त आकृतिया आकाश-मण्डल में फैल जाती है । कई 
थोडे काल बाद परिवर्तित हो जाती है और कई असख्यात काल तक परिव- 
तित नही भी होती । इन मनोवर्गणा के स्कन्धो (विज्ञान के क्षेत्र मे इन्हे 

]४7॥॥0075 कहा जाता है) का प्राणी के शरीर पर भी अनुकूल एवं प्रतिकूल 
परिणाम होता है | विचारो की दृढता से विचित्र काम करने का मिद्धान्त 

इन्ही का उपजीवी है । 

यह समूचा दृश्य ससरार पौद्गालक ही है । जीव की समस्त वेभाविक 

अवस्थाए पुदुगल-निमत्तक होती है। तात्पय-दुष्टि से देखा जाए तो यह जगत 

जीव और परमाणुआ के विभिन्‍न सयोगा का प्रतिबिम्ब (परिणाम) है। जैन 

सूत्रा मे परमाणु और जीव-परमाणु सयोगक्ृृत दशाओं का प्रचुर वर्णन है। 

भगवतो, प्रशापना और स्थानाग आदि इसक आकर-पग्रन्थ है। 'परमाणु- 

घट्तिशिका' आदि परमाणु-विषयक स्वतत्र ग्न्‍न्थो का निर्माण जैब-तत्त्वज्ञो 

की परमाणु-विषयक स्वतत्र अन्वेषणा का मूत्त रूप है। आज के विज्ञान की 

अन्वेषणाओ के साथ तुलनीय विचित्र वणन इनमे भरे पड़े है। वैज्ञानिक जगत्‌ 

के लिए ये अन्वेषणीय है । 


एक द्रव्य अनेक द्रव्य 
समानजातीय द्रव्यों की दृष्टि से सब द्रव्यों की स्थिति एवं नहीं है। 
छह द्वव्या मं धम, अधम और आवाश--ये तीन द्रव्य एक-द्रन्य हे--व्यक्ति 
रूप से एक हे ' इनके समानजातीय द्रव्य नही है। एक-द्रव्य द्रव्य व्यापक होते 
है | धर्म-अधम समृच लोक मे व्याप्त है। आकाश लोक-अलोक दोनों मे व्याप्त 
है | काल, पुदुगल और जीव-- य॑ तोन द्रव्य अन॑ंक द्रव्य है --व्यक्ति रूप से 
अनन्त है । 
पुद्गन द्रव्य सरगा यो दृष्टि से साख्य दर्शन मे मान्य प्रकृति की 
तरह एवं या व्यापक नही किन्तु अनन्त है, अनन्त परमाणु और अनन्त 
रकन्ध हैं। जीवान्मा भी एक और व्यापक नहा, अनन्त है। कात के भी 
समय अनन्त है । इस प्रकार हम देखत है कि ॥त-दशन मे द्रव्या की सख्या 
के दो ही विकल्प है---एक या अनन्त । 
सादृध्य-वंसद्ध्य 
विज्वेष गुण की अपेक्षा से पाचो द्रव्य-- धर्म, अधमं, आकाश, पुदुगल 
और जीव विसदश हैं । सामान्य गुण की अपेक्षा से वे सदुश भी हैं । व्यापक 
गण को अपेक्षा से धम, अधम, आकाश सदश है। अमतंत्व की अपेक्षा से 
धम >म शाराण और जीवन सदण हैं। अचैतन्य की अपला से धर्म, अधर्म 
आवब ऐैए पुदगल दण हैं। अस्तित्व, वम्तुन्व, द्र यत्व, ' मेयत्व, प्रदेशत्व 
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और अगुरुलघुत्व की अपेक्षा से सभी द्रव्य सदुश है । 


अभ्यास 


१ पुदुगल क्‍या है ? उसके*स्वरूप को जैन दर्शन के आघार पर बताते हुए 


बैटै «| छ 


उसकी तुलना विज्ञान के द्वारा प्रतिपादित भौतिक पदार्थ और ऊर्जा के 
साथ करे । 

पुद्नल के मूल गुणों के नाम एवं भेद-प्रभेद स्पष्ट करें । 

“परमाणुवाद जैन दशेन का प्राचीनतम अवदान है”---इसे सिद्ध करें। 
जैन दर्शन के परमाणु के विभिन्‍न पर्यायों को स्पष्ट करें । 

बगंणा किसे कहते हैं ? मुख्य वर्गणाए कौन-कौन-सी हैं ? 


१. 
पहले अण्डा या पहले मुर्गी ? 


विश्व के आदि-बिन्दु की जिन्नासा 


भगवान महावीर के सामत अण्टा और मुर्गी, जीव और अजीव, लोव' 
और अनाक, भव्य और जभव्य, मु,क जौर ससार आदि का लेकर प्रश्न 
ईकए गए कि इनमे पहले कौन और पौधे कौन हाता है। मंगवान्‌ महावीर ने 
उत्तर दिया कि इयम से पन्‍येत युग्स वे दोता घट के पहले से है और पीछे 
रहेगे---अनादि काल से # और जउन्‍त क। तक २हंगे। इनमे पौर्वाधित 
(पहले पीझ का क्रम) नहा है। ये राभी शाशवत्र भाव है। इनमे क्रम नहीं 
है । इस प्रकार य सर्भी मूतद अनाद है । 
लोक-अलाक का परिमाण 

घम-द्वच्य और अव्म-द्रव्य ससीम है ->चौदह रज्जु पे 
६ | इसालए लाक भी सामत है । लाकाकाश बनस्यत्रदर्श 
अनन्त ---असो मे है । इसालए अलोकाकाश अनन्लप्रदेशी है । 
लोक-अलोक का सस्थान 

लाक सुप्रतिष्ठक आकारठाला है | तीन शरावों या शिकारों म स एक 
शराव आधा, दूसरा सीधा और तीसरा उसक ऊपर ओधा रखने से जो आकार 
बनता है, उसे सुप्रतिए्यक सरथान या जिशराबसपुटसस्थात बहा जाता है। 

लोक नीचे विस्तृत है, मध्य में सतरा और ऊपर-ऊपर मृदगाक़ार है । 
इसलिए उसका आकार ठीक त्रिशराबसपुट जैस। बतता हैं। अलोक का 
आकार बीच में पोतवाले गत के समान है। अलोकाकाश एकाकार है। 
उसका कोड विभाग नही होता है । लोकाकाश तीन भागों में विभक्त है-- 
ऊष्व जाक, अधो लाक और मध्य लोक । नाक चौदह रज्जु लम्बा है। उसमे 
ऊचा लोक सात रज्जु से कुछ कम है । तिर छा लोक अठारह सौ योजन प्रमाण 
है | नीचा लोव मात रज्जु से अधिक हूं ।, 

जिस प्रकार एक ही आकाश धम्-अधर्म के हारा लोक और अलोक---- 
इन दो भागों मे बटता है, ठीक वैसे ही इनके द्वारा लोकाकाश के तीन विभाग 
ओर प्रत्येक विभाग की भिन्‍न बाकृतिया बनती हैं । धर्म-द्रव्य और अधर्म -द्रव्य 


१ एक रज्ज के असख्यात योजन होते हैं । 


रिणाम परौर्रभत 
| है। जजाक 
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कही विस्तृत हैं और कही सकुचित । वे नीचे की ओर विस्तृत कूप से व्याप्त 
हैं, अत अधोलोक का आकार आंधे किए हुए शराब जैसा बनता है) मध्यलोक 
में वे क़ृश रूप में हैं, इसलिए उसका आकार बिता किनारी वाली कालर के 
समान हो जाता है। ऊपर की ओर वे फिर कुछ-कुछ विस्तृत होते चले गए 
हैं, इसलिए ऊध्व॑ लोक का आकार ऊध्वंमुख मृदग जैसा होता है। अनोकाकाश 
मे दूसरा कोई द्रव्य नही, इसलिए उसकी कोई आकृति नही बनती | लोकाकाश 
छी अधिक रे अधिक मोटाई सात रज्जू की है। लोक चार प्रकार का है-- 
द्रव्यलोक, क्षेत्रलोक, काललोक, भावलोक । द्रव्यलोक पचास्तिकायमय एक है, 
इसलिए वह सात है । लोक की परिधि असख्य योजन क्रोडाक्रोड की है, इस 
लिए क्षेत्रलीक भी सात है । 

सापेक्षवाद के आविष्कर्ता प्रो० आइन्स्टीन ने लोक का व्यास एक करोड़ 
अस्सी लाख प्रकाशवर्ष माना है। एक प्रकाशवर्ष ' उस दूरी को कहते है, जो 
प्रकाश की किरण १८६६००० मील प्रति सेकण्ड के हिसाब से एक वर्ष में तय 
करती है । 

<गवान्‌ महावीर ने देवताओं की 'शीघ्रगति/” की हल्पना से लोक 
की मोटाई को समझाया है | जैसे--छह देवता लोक का अन्त लेने के लिए 
शीघ्रगत से छहो ही दिशाओ (पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ऊची और 
तीची ) में चले । ठीक उसी समय एक सेठ के घर में एक हजार वर्ष की आयु 
वाला एक पुत्र जन्मा उसकी आयु समाप्त हो गई । उसके बाद हजार 
वर्ष की आयु वाले उसके बेटे-पाते हुए । इस प्रकार सात पीढिया बीत गईं । 
उनके सासगोन्र भी मिट गए, तब तक वे दवता चलते रहे, फिर भी लोक के 
अन्त तक नही पहुचे । हा, वे चलते-चलते अधिक भाग पार कर गए | बाकी 
रहा वह भाग कम है--वे चले उसका असख्यातवा भाग बाको रहा है 
जितना भाग चलना बाकी रहा हे उससे असख्यात गुणा भाग पार कर चुके 
हैं । यह्‌ लोक इतना बड़ा है। काल आर भाव को दृष्टि से लोक अनन्त है । 
ऐसा कोई काल नही, जिसमे लोक का अस्तित्व न हो । 

लोक पहले था, ब्त मान में है और भविष्य में सदा रहेगा--इसलिए 
काल-लोक अनन्त है । लोक में वर्ण, गध, रस और स्पर्श की पर्यायें अनन्त हैं 
तथा बादरस्कन्धों की गुरु-लघु पर्याय, सूक्ष्म स्कधों और अमूत्ते द्रज्यो की 
अगुरु-लध्‌ पर्याये अनत हैं। इसलिए माव-लोक अनत है । 


१ एक देवता मेरु पर्वत की चुलिका पर खडा है--एक लाख योजन की 
ऊचाई में खड़ा है । नीचे चारो दिशाओ मे चार दिक-कुर्मारकाएं हाथ 
में बलिपिण्ड लेकर बहिमुंखी रहकर उस बलिविण्ड को एक साथ फेंकती 
हैं । उस समय वह देवता दौडता है। चारो बलिपिण्डो को जमीन पर 
गिरने से पहले हाथ में लेता है । इस गति का नाम 'शीघ्लगति' है । 


३६ जैन दर्शन और सस्कृति 
लोक-स्थिति 


गौतम ने पूछा--'भते ! लोक-स्थिति कितने प्रकार की है ?* 
भगवान्‌ ने कहा--- गौतम | लोक-स्थिति के आठ श्रकार हैं-- 
वायु आकाश पर टिकी हुई है । 
समुद्र वायु पर टिका हुआ है । 
पृथ्यी समुद्र पर टिकी हुई है । 
तअस-स्थावर जीव पृथ्वी पर टिके हुए हैं । 
अजीव-जीव के आश्रित हैं । 
» सकमं-जोीव कम के आश्वित हैं । 
अजीव जीवो द्वारा सगहीत हैं । 
८ जीब कमें-सगुृहीत है । 
आवाश, वायु, जल और प्ृथ्वी--ये विश्व के आधारभूत अग हैं; 
विश्व की व्यवस्था इन्ही के आधघार-आधेय भाव से बनी हुई है। ससारी जीव 
जऔर अजीव (पुदुगल) में आधार-आधेय भाव और सप्राह्म सग्राहक भाव ये 
दोनो है। जीव आधार है और शरीर उसका आधेय । कम॑ ससारी जीव का 
आधार है और ससारी जीव उसका आधेय । 
जीव अजीव (भाषा-वर्गंणा, मनो-वर्गणा, और शरीर-वर्गणा) का 
सम्राहक है । कर्म ससारी जीव का सग्राहुक है । तात्पयं यह है--कर्म से बधा 
हुआ जीव ही सशरीर होता है । वही चलता, फिरता, बोलता और सोचता 


है। 
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मचेतन जगत्‌ से चेतन जगत की जो विलक्षणताएं है, वे जीव और 
पुद्गल के सयोग से होती हैं। जितना भी वेभाविक परिवतंन या दृश्य 
रूप्ातर है, बह सब एनन्‍्ही की सयोग-दशा का परिणाम है । 


सुष्टिवाद 


सापेक्षदृष्टि से अनुसार विश्द अनादि अनन्त और सादि-सात है, द्रव्य 
को अपेक्षा से अनादि-अनन्त है, पर्याय की अपेक्षा से सादि-सात । लोक मे दो 
द्रव्य है---चेतन और अचेतन । दोनो अनादि हैं, शाश्वत है। इनका पौर्वापयें 
(अनुक्रम-अनुष्‌र्वी ) सबध नहीं है। पहले जीव और बाद मे अजीव अथवा 
पहले अजीव और बाद मे जीव--ऐसा सबंध नही होता । बीज वृक्ष से पैदा 
होता है और वृक्ष बीज से पंदा होता है--ये प्रथम भी हैं और पश्चात्‌ भी, 
अनुकरम-स वध से रहित शाश्वत भाव हैं । इनका प्राथम्य और पाश्चात्य भाव 
नहीं निकाला जा सकता । यह श्रुव अश की चर्चा है। परिणमन की दृष्टि 
से जगत्‌ परिवर्तेतशील है। परिवर्तन स्वाभाविक भी होता है और वैभाविक 
भी । स्वाभाविक परिवतेन सब पदार्थों में प्रतिक्षण होता है। वैभाविक 
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परिवर्तन कर्मंबद्ध जीव और पुद्गल-स्कधो मे ही होटा है। यही है हमारा 
द्य जगत । 

जैन और बौद्ग दर्शन सृष्टिवादी नही हैं । वे परिवर्ततवादी हैं। जैन 
दष्टि के अनुसार दृश्य विश्व का परिवतंन जीव और पुद्गल के सयोग से 
होता है। परिवतंन स्वाभाविक और प्रायोगिक दोनो प्रकार का होता है। 
स्वाभाविक परिवतंन सूक्ष्म होता है, इसलिए वह दृष्टिगम्य नहीं होता । 
प्रायोगिक परिवतंन स्थल होता है, इसलिए वह ॒दृष्टिगम्य होता है। यही 
सृष्टि या दृश्य जगत्‌ है। वह जीव और पुदूगल की सायोगिक अवस्थाओ के 
बिना नही हो जाता । 

वेभाविक पर्याय की आधारभूत शक्ति दो प्रकार की होती है--ओघ 
और समुचित । 'घास में घी है'--यह ओघ शक्ति है। दूध में घी है"--पयह 
समुचित शक्ति है। ओघशक्ति कार्य की नियामक है--कारण के अनुरूप कार्य 
पैदा होगा, अन्यथा नही । समुचित शक्ति का की उत्पादक है। कारण की 
समग्रता बनती है और कार्य उत्पन्न हो जाता है । 

जैन-दृष्टि के अनुसार विश्व एक शिल्प-गह है। उसकी व्यवस्था स्वयं 
उसी में समाविप्ट नियमों के द्वारा होती है। नियम वह पद्धति है जो चेतन 
और अचेतन पुद्गल के विविध-जातीय सयोग से स्वय प्रकट होती है । 


परिवर्तन और विकास 

जीव और अजीव (धर्म-द्रव्य, अधमं-द्रव्य, आकाश, काल और पुद्गल ) 
की समप्टि विश्व है। जीव और पुद्गल के सयोग से जो विविधता पैदा होती 
है, उसका नाम है--सृष्टि । 

जीव और पुद्गल भे दो प्रकार की अवस्थाएण मिलती हैं---स्वभाव 
और विभाव या विकार ! 

पन्वितेन का निमित्त काल बनता है। परिवतेन का उपादान स्वयं 
द्रव्य होता है। धर, अधर्म और आकाश में स्वभाव परिवर्तन होता है। जीव 
भौर पुदगल में काल के निमित्त से ही जो परिवतंन होता है, वह स्वभाव- 
परिवतंतत कहलाता है। जीव के निभित्त से पुदगल मे और पुदुगल के निभित्त 
से जीव मे जो परिवर्तन होता है, उसे कहते है---विभाव-परिवर्तेन । स्थल- 
दृष्टि मे हमे दो पदार्थ दीखते हे, एक सजीव और दूसरा निर्जीव । दूसरे 
शब्दों भे -जीवत्‌-शरीर और निर्जीव-शरीर या जीव-मुक्त शरीर । आत्मा 
अमूर्त है, इसलिए अदृश्य है। पुदुगल मूर्त होने के कारण दुश्य अवयव है, पर 
अचेतन है। आत्मा और पुदगल दोनो के सयोग से जीवत शरीर बनता है । 
पुद्गल के सहयोग के कारण जीव के ज्ञान को क्रियात्मक रूप मिलता है और 
जीव के सहयोग के कारण पुदूगल को ज्ञानात्मक प्रवृत्तिया होती हैं। सब 
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जीव चेतना-युक्त होते हैं। किन्तु चेतना की प्रवृत्ति उन्हीं की दीख पडती हैं 
जो शरीर-सहित होते हैं । सब पुद्गल रूप-सहित हैं, फिर भी घरमंचक्षु द्वारा 
वे ही दृश्य हैं, जो जीव-युक्त या जीव-मुक्त शरीर है। पुद्गल दो प्रकार के 
होते हैं---जीव-सहित और जीव-रहित । शस्त्र-अहुत सजीव और शस्त्र-हत 
निर्जीव होते हैं। जीव और स्थल शरीर के वियोग के निर्मित्त शस्त्र ऋहलाते 
हैं । शस्त्र के द्वारा जीव शरीर से अलग होते है । जीव के चले जाने पर जो' 
शरीर या शरीर के पुद्यल स्कवन्ध होते है--ठे जीव-मुक्त शरीर कहलति हैं । 
खनिज पदार्थ पृथ्वीकायिक जीवा के शरीर है। पानी अप्‌कायिक जीवो का 
शरीर है। अग्नि तेजमकायक, हवा वायुकायिक, तृण-लता-वृक्ष आदि 
वनस्पतिकायिक और शेष सब त्रसकायिक जीवो के शरीर है । 

जीव और शरीर का सम्बन्ध अनादि-प्रवाहु वाला है। वह जब तक 
नही टूटता तब तक पूदूगल जीव पर और जीव पुदगल पर अपना-अपना प्रभाव 
डालत रहने है। वस्तुव॒त््या जीव पर प्रभाव डालन वाला कामण शरीर है । 
यह जीव के विकारी ५रिबतन का आतरिक कारण है। :से याह्य स्थितिया 
प्रभावित करती ह । 

आठा वगणा के पुरगल-समूह समूच लोव म व्याप्त हैं। जब तक 
इनका व्यवस्थित सगठन नहीं बतता तब तक वे स्वानूकल प्रवृत्ति क॑ योग्य 
रहती है, कितु उसे झर नहीं सकती । इसका व्यवस्थित समृठन इहरन वाज 
प्राणी है। प्राणी अनादिकान से कामण वगणाआ से जावेष्टित है। प्राणी ना 
निम्नतम विक/सत रूप 'निगोद' है | नगाद अनादि-वनरपति है। उसके एक- 
एक शरीर में अनन्त-अनन्त जीव होते हैं। यह जीवा का अक्षय कोप है और 
सबका मूल स्थान है| निगाद के जीव एकेन्द्रिय हात है । जो जीव निगाद को 
छोड दूसरी काय में नहीं गए वे “अव्यवहार-राणि' कहलाते है और निगोर से 
बाहर निकन जीव वध्यवहार-राश' । अव्यवहार-राशि का तात्पर्य यह है कि 
उन जीवों न अनादि-वनस्पति के सिवाय और कोई व्यवहार नहीं पाया । 
स्प्यार्नाद्ध निद्रा (घोरतम निद्रा) | उदय से ये जोव अव्यक्त-चेतता (जघन्य- 
तम चंतन्यर्शाक्ति) वाले होते हू। इनमे विकास की कोई प्रवृत्ति नही होती । 
जव्यवहार-राशि से बाहर निकलकर प्राणी विकास की योग्यता को अनुकूल 
सामग्री पा अभिव्यक्त करता है। विकास की अन्तिम स्थिति हे--शरीर का 
अत्यन्त वियोग या आत्मा की बन्ध्रन-मुक्त दशा । यह प्रयत्न-साध्य है । निगो- 
दीय जीवो की निम्नतम विकसित दशा स्वभाव-सिद्ध है । 

सस्‍्थूल शरीर मृत्यु स छूट जाता है, पर सूक्ष्म शरीर नही छूटते । इस 
लिए फिर प्राणी को स्थूल-शरीर बनाना पडता है। किन्तु जब स्थूल और सूक्ष्म 
दोनो प्रकार के शरीर छूट जाते है, तब फिर शरीर नहीं जनता । 

आत्मा की अविकसित दशा में उस पर कवाय का लेप रहता है $ 
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इससे उसमे स्व-पर की मिथ्या कल्पना बनती है। स्व में पर की दृष्टि और 
पर में स्व को दृष्टि को नाम है--मिथ्यादुष्टि | पुदुमल 'पर' है, विजातीय है, 
बाह्य है। उसमे स्व की भावना, आसक्ति या अनुराग पैदा होता है अथवा 
घृणा की भावना बनती है । ये दोनो आत्मा के आवेग या प्रकम्पन है अथवा 
प्रत्येक प्रवृत्ति आत्मा में कपन पैदा करती है। इनसे कार्मेण वर्गंणाएं संगठित 
हो आत्मा के साथ चिपक जात! है। आत्मा को हर समय अनन्त-अनन्त 
कार्मण वर्ग णाएं आवेष्टित किए रहती है। नथी कार्मण वर्गणाएं पहले की 
कार्मण वर्गणाओ से रासायनिक क्रिया द्वारा घुल-मिलकर एकमेक बन जाता है । 
सब कामंण वर्गंणाओ को योग्यता समान नहीं होती । कई चिकनी होती हैं, 
कई तीब रस वाली और कई मन्द रस वाली, इसलिए कई छूकर रह जाती 
है, कई गा ढ़ बन्धन में बन्ध जाती हैं । कार्मण वंगणाएं कर्म बनत ही अपना 
प्रभाव नही इालती | आत्मा का आवेष्टन बनने के बाद जो उन्हें नई बनावट 
या नयी शक्ति मिलती है उसका परिषाक होन पर वे फल दने या प्रभाव डालने 
मे समय हाती 8 + 

बैदना चार प्रकार से भोगी जाती है । 

दव्प से जल-वायु के अनुक्‌ ल-प्रतिवू ल वस्तु परे सयोग से । 

भेज स- -शीन-उप्ण आदि अनुकूल-प्रतिकूल वरतु के सयोग से। 

काल २--गर्मो में हैजा, सर्दी म बुखा*, निमानसा अथवा जशुभ ग्रहों 
के उदय सं । 

भाव स--असात-वेदनीय के उदय से । 

वेदना का मूल असात-वंदनी य कम का उदय है। जहा भाव से बेदनां 
है, वही द्रव्य, क्षेत्र और काल उसके (वेदना ते) निर्मित्त बनत है। भाव-वेदना 
के अभाव मे द्वव्यादि कोई असर नहीं डाल सकते । कर्म पौदगलिक हैं, अतएव 
पुदूगल-सामग्री उसके विपाक या परिपाक म निम्मित्त बनती है। 

कम के पास कर्म आता है | शुद्ध या मुक्त आत्मा के कम नहीं लगता । 
कम से बन्धी आत्मा का कषाय-लेप तीतन्र होता जाता है। तीकब् कषाय तीक्र 
कम्पन पंदा करता है और उसके द्वारा अधिक कामण-वर्गणाएं खीची जाती 
हैं । 

इसी प्रकार प्रवृत्ति का प्रकम्पन भी जैसा तीब्र या मन्द होता है, वैसी 
ही प्रचुर या न्यून मात्रा मे उनके द्वारा कामण-बगणाओं का ग्रहण होता है । 
प्रव॒त्ति सत्‌ (शुभ) और असत (अशुभ ) दोनों प्रकार की होती है। सत्‌ से 
सत्‌ कम और असत्‌ से असत्‌ कम बन्धत है। यही समार, जन्म-मृत्यु या 
झभव-परम्परा है । इस दशा मे आत्मा विकारी रहती है। इसलिए उत्त पर 
अनगिनत वस्तुओं और वस्तु-स्थितियो का असर होता रहता है। अबर जो 
होता है, उसका कारण आत्मा की अपनी विकृत दशा है। विकारी दशा छूटने 
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पर शुद्ध आत्मा पर कोई वस्तु प्रभाव नही डाल सकती । यह अनुभव-सिद्ध 
बात है---अ-समभावी व्यक्ति जिसमे राग-द्वेष का प्राचुय होता है, को पग-पग 
पर सुख-दुख सताते हैं। उसे कोई भी व्यक्ति थोड़े में प्रसन्‍त और थोडे में 
अप्रसन्न बना देता है। दूसरे की चेष्टाएं उसे बदलने मे भारी निभित्त बनती 
है। समभावी व्यक्ति की स्थिति ऐसी नहीं होती । कारण यही है कि उसकी 
आत्मा भे विकार की मात्रा कम है या उसने ज्ञान द्वारा उसे उपणान्त कर 
रखा है। पूर्ण विकास होने पर आत्मा पूर्णतया स्वस्थ हो जाती है, इसलिए 
वस्तु का उस पर कोई प्रभाव नहीं होता। शरीर नही रहता, तब उसके 
माध्यम से होने वाली सवेदना भी नही रहती । आत्मा सहजवृत्त्या अपभ्रकपित 
है । उसमे कपन शरीर-सयोग से होता है। अ-शरीर होने पर वह नही होत। । 


शुद्ध आत्मा का स्वरूप 


शुद्ध आत्मा के स्वरूप की पहचान के लिए आठ मुख्य तत्त्व हैं --- 

१ अनन्त ज्ञान--सहज समुत्पन्न अबाध आत्म-ज्ञान जो इन्द्रिय या 
बाह्य साधनों के अपेक्षा विना तथा बिना किसी रकावट सीधे ही समस्त द्वव्यो 
ओऔर पर्याया का जान लेता है । 

२ अनन्त-दर्शन---अनन्त ज्ञान को तरह जो समस्त द्रव्यो और पर्यायो 
फो देख लेता है । 

३ क्षायक सम्यक्व--सदा-सदा के लिए प्राप्त सम्यग्‌ दष्टि, जिससे 
यथाथ के प्रति सहज श्रद्धा बनी रहती है । 

४ अनन्त शक्ति---आत्मा में विद्यमान सहज अनन्त शक्ति का अबाध 
स्रोत उद्घाटित हो जाता है जो ससार की किसी भी प्रकार की शक्ति से 
अतुलतीय है । 

५ सहज आ।ननन्‍्द--आत्मा में विद्यमान सहज निरपेक्ष अनन्त आनन्द 
का स्रोत उद्घादित हो जाता है, जो पौद्गलिक सुख-दु ख की अनुभूति से परे 
है । 

६ अटल अवगाह---आकाश प्रदेशों का नियत अवगाहन जो शाश्वत 
बना रहता है | जन्म-मृत्यु के चक्र से सदा-सदा के लिए मुक्ति । 

७ अमृतिकपन---आत्मा के सहज अमूतें स्वभाव का प्रकटीकरण यानी 
अनादिकालीन कमे-सयोगो के कारण होने वाले मूतंत्व (रूप) की सदा-सदा 
के लिए समाप्ति । 

८ अगुरु-लघु भाव-कर्म-सयोग से निष्पन्त ग्रुरुत्व-लघुत्व, हीन-अधिक, 
निम्न-उच्च आदि भावों से सदा-सदा के लिए मुक्ति । आत्मा के सहज सम 
स्वभाव का जागरण । 


< आत्मा की अनुद्बुद्धन-दशा (अज्ञान-दशा) में कमे-वर्गणाए इन आत्म- 
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शक्तियों को दबाए रखती हैं--इन्हें पूणं विकसित नही होने देती। भव- 
स्थिति पकने पर कमं-वर्गगाएं धिसती-धिसती बलहीन हो जाती हैं, तब 
आत्मा मे कुछ सहज बुद्धि जागती है। यहीं से आत्म-विकास का क्रम छुरू 
होसा है । तब से दृष्टि यथार्थे बनती है, सम्यक्त्व प्राप्त होता है। यह आत्म- 
जागरण का पहला सोपान है। इसमे आत्मा अपने रूप को 'स्व' और बाह्य 
वस्तुओं को 'पर' जान हो नही लेती किन्तु उसकी सहज श्रद्धा भी वँसी ही 
बन जाती है। इसलिए इस दणा वाली आत्मा को अन्तर-आत्मा, सम्यशुद्ष्टि 
या सम्यक्त्वी कहते हैं। इनसे पहले की दशा मे वह बहिर्‌ आत्मा, भिथ्या- 
दृष्टि या मिथ्यात्वी कहलाती है । 

इस जागरण के बाद आत्मा अपनी मुक्ति के लिए आगे बढ़ती है। 
सम्यग्‌ दर्शन और सम्यग्‌ ज्ञान के सहारे वह सम्यग्‌ चारित्र का बल बढाती 
है । ज्यो-ज्यो चारित्र का बल बढता है, त्यो-त्यों कर्म-वर्गंणाओ का आकर्षण 
कम होता जाता है। सत्‌ प्रवृत्ति या अहिसात्मक प्रवृत्ति से पहले बधे कम 
शिथिल हो जाते हैं। चलते-चलते ऐसी विशुद्धि बढती है कि आत्मा 
शरीर-दशा मे भी निरावरण बन जाती है। ज्ञान, दर्शन, वीतराग-भाव और 
शक्ति का पूर्ण या बाधाहीन या बाह्य बस्तुओ से अप्रभावत विकास हो जाता 
है। इस दशा में भव या शेष आयुष्य को टिकाएं रखने वाले चार कर्मे--- 
भवोपग्राही कम ' बाकी रहते हैं। जीवन क॑ अन्त मे य भी टूट जाते हैं । 
आग्मा पूर्ण मुक्त या बाहरी प्रभावों से सर्वबथधा रहित हो जाती है। तुम्बा 
जैसे पानी पर तरने लग जाता है, वंसे ही बन्धनमुक्त बात्मा लोक के 
अग्रभाग मे अवस्थित हो जाती है। मुक्त आत्मा में वैभाविक परिवतंन नही 
होता, स्वाभाविक परिवतेन अवश्य होता है। वह वस्तुमात्र का अवश्यम्भावी 
धर्म है । 
परिवर्तन और विकास की सर्यादा 

सत्य की व्याख्या अनेकान्तदृष्टि से ही हो सकती है ॥ परिवर्तन विश्व- 
व्यवस्था का एक अग है । किन्तु विश्व-व्यवस्था पर उनका पूर्ण नियत्रण नहों 
है | विश्व के अचल में शाश्वत (अचल ) तत्त्व भो विद्यमान है। 

बुछ काय॑ प्रव॒त्ति-जनित हैं, कुछ नेसगिक है। इस बहुरूपी व्यवस्था 
के रहस्यो को उद्घाटित करने के लिए जैन दर्शन ने कुछ सिद्धात प्रतिपादित 
किए हैं, उनका ज्ञान बहुत उपयोगी है। 
असम्भाव्य-कार्य 

१ अजीव को जीव नहीं बनाया जा सकता । 

२ जीव को अजीव नहीं बनाया जा सकता । 


१ वेदनीय, आयुष्य, नाम और गोत्र कर्म । 


६२ जैन दर्शन और संस्कृर्ति 


३ एक 'समय' में दो भाषा (सत्य, असत्य, मिश्र, व्यवहार--इन 
शार भाषाजो में से) नही बोली जा सकती । 

४ अपने किए कर्मो के फलो को इच्छा-अप्ीन नहीं किया जा सकता । 

५ वास्तविक परमाण्‌ नहीं तोडा जा सकता । 

६ अलोक में नहीं जाया जा सकता । 

सर्वेज्ञ या विशिष्ट योगी (अतीन्द्रियज्ञानी) के सिवाय कोई भी व्यक्ति 
इन तत्त्वों का साक्षात्कार नहीं कर सकता-- 


१ धर्म (गति तत्त्व) । ४ शरीर-रहित जीव । 
२ अधर्म (स्थिति-तत्त्व) । ५ परमाणु । 
३ आकाश ! ६ शब्द । 


समस्या और सम्राधान 


लोक शाश्वत है या अशाश्वत ? आत्मा शाश्वत हू या अशाश्वत ? 
श्ात्मा शरीर से निन्‍न है या अभिन्न ? जीवों में जो भेद है, वह कर्मकृत है 
है या भन्यक्गत ? रूर्म का कर्त्ता और भोक्ता स्वय जीव है था अन्य कोहँ? 
वे अनेक समस्याएं हैं, जो मनृष्य को संदिग्ध किए रहती हैं | 

१ आत्मा शाश्वत है, तो विनाश और परिवर्तन कैसे ? यदि वह 
अशाएवत है, तो अतीत, अनागत, नवीन, पुरातन आदि-आदि भेद कंसे ? 

२ आत्मा शाएवत है, तो मृत्यु कैसे ? यदि अशाश्वत है, तो विभिन्‍न 
चतन्य-सन्‍्तति की एकात्मकता जैसे ? 

३ आत्मा शरीर से भिन्न है, तो शरीर में सुख-दुख #ोी अनुभूति 
कैसे ? यदि वह शरीर से अभिन्न है, तो शरीर और आत्मा--य॑ दो पदार्थ 
क्यो? 

४ जीवा की विचिजता कमं-कृत है, तो साम्यवाद कैसे ? यदि वह 
भन्यक्रत है, तो कर्मवाद क्यों ? 

४ कर्म का कर्ता और मोक्ता यदि जीव ही है, तो बुरे कम॑ और 
उसके फल का उपभोग कैसे ? यदि जीव कर्ता-भोक्ता नही है, तो कर्म और 
कमं-फल से उसका सम्बन्ध कैसे ? 

इन सवका सम्ाधात करने के लिए अनेकातदृष्टि आवश्यक है। 
अनेकातदृष्टि के एकागी द्विचारों से इनका विरोध नहीं मिंट सकता । 

हल समस्याओं का समाधान जैन दाशंनिको ने इस प्रकार किया है 

१ लोक शाएवत भी है और अशाश्वत भी । काल की अपेक्षा से लोक 
शाश्वत है । ऐसा कोई कान नही, जिसमे लोक का अस्तित्व न भिले । त्रिकाल 
से बहू एक-रूप नहीं रहता, इस लए वह अशाश्वत भी है। जो एकातत 
शाश्वत होता है, उसमें परिवर्तत नही हो सकता, इसलिए वह अशाश्वत है | 


चहले अण्डा या पहले मुर्गों ? ६३ 
जो एकान्तत अशाश्वत होता है, उसमे अन्वयी-सन्बन्ध नहीं हो सकता । 
पहनते क्षण में होने वाला लोक दूसरे क्षण अत्यन्त उच्छिन्न हो जाए, तो फिर 
'वतमान” के अतिरिक्त अतीत, अनागत आदि का भेद नहीं घटता। कोई 
ध्र,व पदार्थे हो-- तिकाल मे टिका रहे, तभी वह था, है और रहेगा--यो 
कहा जा सकता है | पदार्य यदि क्षण-विनाशी ही हो, तो अतीत (भूत) और 
अनागत (भविष्य) के भेद का कोई आधार ही नहीं रहता । इसलिए विभिन्‍न 
पर्यायों के बावजद भी 'लोक शाश्वत है यह माने बिना भी स्थिति स्पष्ट 
नहीं होती । 

२ आत्मा के लिए भी यही बात है। वह शाश्वत और अशाश्वत 
दोनो है 

द्रव्यत्त्र वी दृष्टि से शाश्वत है--आत्मा पूर्व और उत्तर सभी क्षणों 
भे रहता है, अन्वयी है, चतन्य-पर्यायों का सकलनकर्त्ता है । 

पर्याय की दृष्टि से अशाश्वत है--विभिन्‍न रूपो मे--एक शरोर से 
दूसरें शरोर में, एक अवस्था से दूसरी अवस्था मे उसका परिणमन होता है । 

३ आत्मा शरीर स भिन्‍न भी है, अभिन्‍न भी । स्वरूप की दष्टि से 
भिन्‍न है और सयोग एवं उपकार की दुष्ट से अभिन्न । आत्मा का स्वरूप 
चैतन्य हु और शरीर का स्वरूप जड, इसलिए ये दोना /भन्‍्त है । ससारावस्था 
मे आत्मा और शरीर का दूव-पानी की तरह, लोेह-अ।ग्न।पण्ड की तरह 
श्ात्म्य सयोग होता है, >५जए शरीर से किसी वस्तु का स्पर्श होन पर 
आत्मा भें सवेदन हाता है। 

४ एक जांव कार थांत दूसरे जीव से निन्‍ल है। उसका कारण कर्म 
अवश्य है, कितु केवल कम ही नहीं । उसके अतिरिक्त कात, स्वभाव, निर्यात 
उद्योग आदि अनेक तत्त्व है | कम दो प्रकार का होता है- -सोपक्रम और 
निन्‍्गक्रम अथवा सापेक्ष और निरपेक्ष । फल-कान में कई कम बाहरी स्थितियों 
की अपंक्षा नही रखते और कई रखते है । कई कम विपाक के अनुकूल सामग्री 
मिलने पर फल देते है और वई उसके बिना भी । कर्मोदय अनेक्विध होता है, 
इसलिए कमवाद का साम्यवाद से विरोध नही है । कर्मोदय की सामग्री समान 
होने पर प्राणियों की स्थिति बहुत कुछ समान हो सकती है, होती भी है । जैन 
सूत्रों में कल्पातीत देवताओं की समान स्थिति का जो वर्णन है, वह आज के 
इस साम्यवाद से कही अधिक रोमाचकारी है | कल्पातीत देवों की ऋद्ठि, 
शति, यश, बल, अनुभाव, सुख आदि समान होता है, उनमे न कोई स्वामी 
हीता है और न कोई सेवक, वे सब अहमिन्द्र--रवय उन्द्र है। अनेक 
देशों मे तथा समूचे भू-भाग मे यदि खान-पान, रहन-सहन, रीति-रिवाज 
समान हो जाए, स्वामी-सेवक का भेद-भाव मिट जाए, राज्य-सत्ता जैसी कोई 
केन्द्रित शक्ति न रहे, तो उससे कर्मंग्राद की स्थिति मे कोई आच नही आती | 


६४ जैन दर्शन और सस्कृति 


रोटी को सुलभता से ही विषमता नही मिटती । प्राणियों मे विविध प्रकार 
की गति, जाति, शरीर, अद्भोपाज्ू सबधी विसद्शता है । उसका कारण उनके 
अपने विभिन्न कम ही हैं। एक पशु है तो एक मनुष्य, एक दो इन्द्रियवाला 
कृमि है तो एक पाच इन्द्रियवाला मनुष्य । यह विषमता क्यो ? इसका कारण 
स्वोपाजित कर्म के अतिरिक्त ओर कुछ नही हो सकता । 

५ मुक्त आत्माएं कम की कर्ता, भोक्ता कुछ भी नहीं हैं। बढ्ध 
आत्माएं कम करती हैँ और उनका फल भोगती है । उनके कर्म का प्रवाह 
अनादि है और वह कर्म-मुल नष्ट न होने तक चलता रहता है। आत्मा स्वयं 
कर्त्ता-भीक्ता हौकर भी जिन कर्मों का फल अनिष्ट हो, वैसे कर्म क्यों करे और 
कर भी ले तो उसका अनिष्ट फल स्वय क्‍यों भोगे ? इस प्रश्न के भूल में ही 
भूल है। आत्मा मे कतत्वशक्ति है, उसी से वह कर्म नही करती, कितु उसके 
पीछे राग-द्वेष, स्वत्व-परत्व की प्रबल प्रेरणा होती है | पूर्वकमं-जनित वेग से 
बात्मा पूर्णतया दबती नही, तो सब जगह उसे टाल भी नही सकती । एक बुरा 
कर्म आगे के लिए हरी आत्मा मे बुरी प्रेरणा छोड देता है| भोकतृत्व-शक्ति की 
भी यही बात है । आत्मा में बुरा फल भोगने की चाह नही होती, पर बुरा या 
भला फल चाह के अनुसार नहीं मिलता, वह पहले की क्रिया के अनुसार 
मिलता है । क्रिया को प्रतिक्रिया होती है--यह स्वाभाविक बात है। विष 
झ्वाने वाला यह न चाद्दे कि मैं मरू, फिर भी उसकी मौत टल नहीं सकती । 
कारण कि विष क्रिया उसकी इच्छा पर निर्भ र नहीं है, वह उसे खाने को 
किया पर निर्भेर है । 


अभ्यास 


१ पहले अण्ड या मुर्गी ?--इस प्रशत का भगवान्‌ महावीर ने क्‍या 
समाधान दिया ? 
२ लोक और अलोक के स्वरूप को अपने शब्दों भे समझाइए । 
३ सृष्टिवाद की विभिन्‍न अवधारणाओं को प्रस्तुत करे । 
४ जैन दर्शन की अनादि-अनन्त विश्व की मान्यता को सिद्ध करे । 
| विश्व में अलने वाले परिबतंन शोर विकास की व्याख्या जैन-दर्शन 
कैसे करता है ? 


३: ० 5 
विश्व * विकास ओर हास 


जीवन-प्रवाह के बारे मे अनेक घारणाए है | बहुत सारे इसे अनादि- 
अनत मानते हैं तो बहुत सारे सादि-सात । जीबन-प्रवाह को अनादि-झनत 
मानने वालो की उसकी उत्पत्ति पर विचार करने की आवश्यकता नही होती। 
चैतन्य कब, कैसे और किससे उत्पन्न हुआ--ये समस्याए उन्हे सताती है जो 
असत्‌ से सन्‌ की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं । “उपादान” की मर्यादाओं को रवी- 
कार करने वाले असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति नहीं मान सकते । निमामकता की 
दृष्टि से ऐसा होना भी नहीं चाहिए, अन्यथा समझ से परे की अव्यवस्था 
उत्पन्त हो जाती है। 

जन दृष्टि के अनुसार यह जगत्‌ अनादि-अनत है । इसकी मात्रा न 
घटती है, न बढती है, कवल रूपान्तर हाता है। 
विश्व-स्थिति का घृल सूत्र 

विश्व-रिथति के आधारभूत कुछ महत्त्वपूर्ण सूत्र इस प्रकार है 

१ पृब॑जन्स--जीव मर कर बार-बार जन्म लेते है । 

२ कमंबन्ध--जीव सदा (प्रवाहरूपेण अनादिकाल से) कर्म बाधते 
है । 

हे सोहनीय-कर्मबन्ध--जीव सदा (प्रवाहरूपेण अनादिकाल से) 
निरन्तर मोहनीय कम बाधते हैं। 

४ जीव-अजीव का मत्यन्ताभाव--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और 
न होगा कि जीव-अजीव हो जाए और अजीव जीव हो जाए। 

५ अत-स्थावर-अविच्छेद--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है भौर न होगा 
कि सभी तरस (चलने-फिरने वाले) जीव स्थावर (गमन करने में असमर्थ ) 
बन जाए या सभी स्थावर जीव तरस बन जाए या सभी जीव केवल त्रस या 
केवल स्थावर हो जाए । 

६ लोकालोक पृथकव--ऐसा न हुआ, न भाव्य है और व होगा कि 
लोक अलोक हो जाए और अलोक लोक हो जाए । 

७ लोकालोफ अन्योन्या5प्रवेश--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न 
होगा कि लोक अलोक मे प्रवेश करे और अलोक लोक मे प्रवेश करे । 

झ लोक और जीवो का आधार-आधेय सम्बन्ध--जितने क्षेत्र का 
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नाम लोक है, उतने क्षेत्र मे जीव हैं और जितने क्षेत्र मे जीव हैं, उतने क्षेत्र 
का नाम लोक है। 

& लोक-मर्यादा--जिततने क्षेत्र मे जीव और पुद्गल गति कर सकते 
हैं, उतना क्षेत्र 'लोक” है और जितना क्षेत्र 'लोक' है उतने क्षेत्र मे जीव और 
पुद्गल गति कर सकते है । 

१० अलोक-गति-कारणाभाव--लोक के सब अन्तिम भागों के पुदूगल 
स्वभाव से हो रूक्ष होते हैं। वे गति में सहायता करने की स्थिति मे सगठित 
नही हो सकते । उनकी सहायता के बिना जीव अलोक में गति नहीं कर 
सकते। 


विकास ओर ह्वास 

विकास और ह्ास- ये परिवतंन के मुख्य पहलू है। एकान्तनित्य- 
रिथति मे न विकास हो सकता है श्रौर न ह्वास | परिणामी नित्यत्व के अनु 
सार ये दोनो हो सकते हैं। विकास और हास जीव और पुद्गल--इन दो 
द्रब्यों में होता है। जीव का अन्तिम विकास है--मुक्त-दशा । यहा पहुचने पर 
किर क्वास नही होता । इससे पहले आध्यात्मिक क्रम-विकास की जो चौदह 
भूमिकाए हैं, उनमे आठवीं (द्षपक-श्रेणी) भूमिका पर पहुचने के बाद मुक्त 
बनने से पहले क्षण तक क्रमक विकास होता है। इससे पहले विकास और 
हृास--ये दोनो चलते है । कभी छास से विकास और कभी विकास से हास 
होता रहता है । विकास-दशाएं ये है 

१ अव्यवहार राशि साधारण-वनस्पति (एक शरीर में अनन्त 
जीव) । 

< व्यवहार राशि प्रत्येक-वनस्पत्ि (एक शरीर में एक जीव) 
साधारण-वनस्पति | 

(क) एकेन्द्रिय.. * साधारण-वनस्पत्ति, प्रत्येक-वनस्पत्ति, पृथ्वी पानी, 

तेजस, वायु । 

(ख) द्वीन्द्रिय 

(ग) त्ीन्द्रिय । 

(घ) चतुरिन्द्रिय । 

(ड) पचेन्द्रिय. अमनस्क, समनस्क। 

प्रत्येक प्राणी इन सबको क्रमश पार करके आगे बढ़ता है, यह बात 
नहीं । इनका उत्क्ररण भी होता है। यह प्राणियों की योग्यता का क्रम है, 
उत्कान्ति का क्रम नहीं। उत्कमण भौर अपक्रमण जीवो की आध्यात्मिक 
योग्यता और सहयोगी परिस्थितियों के समन्वय पर निर्भर है । 

ध्येव की ओर बढ़ने से जीव का आध्यात्मिक विकास होता है--ऐसी 
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कुछ दार्शनिको की मान्यता है। किन्तु ये दार्शनिक विचार भी बाह्य प्रेरणा 
हैं। आत्मा स्वत स्फूर्त है। वह ध्येय की ओर बढने के लिए बाध्य नही, 
स्वतत्र है। ध्येय की उचित रीति समझ लेने के बाद वह उसकी ओर बढने 
का प्रयत्न कर सकती है। उचित सामग्री मिलने पर वह प्रयत्न सफल भी हो 
सकता है। किन्तु 'ध्येय की ओर प्रगति” का यह सर्वंसामान्य नियम नही है । 
यह काल, स्वभाव, नियति, उद्योग आदि विशेष सामग्री-सापेक्ष है । 

वैज्ञानिक विकासवाद बाह्य स्थितियों का आकलन है। अतोत की 
अपेक्षा विकास की परम्परा भागे बढ़ती है, यह निश्चित सत्य नहीं है । किन्ही 
का विकास हुआ है तो किन्ही का हास भी हुआ है । अतीत ने नयी आक्ृतियो 
की परम्परा को आगे बढाया है, तो वतंमान ने पुराने रूपो को अपनी गोद मे 
समेटा भी है । इसलिए अकेले अवसर की दी हुई अधिक स्वतन्त्रता मान्य नहीं 
हो सकती | विकास बाह्य परिस्थिति द्वारा परिचालित हो --आत्मा अपने 
से बाहर वाली शक्ति से परिचालित हो, तो वह स्वतन्त्र नही हो सकती । 
परिस्थिति का दास बनकर आत्मा कभी अपना विकास नहीं साध सकती । 

पुदूगल की शक्तियों का विकास और हाम--ये दो सदा चलते हैं। 
इनके विकास या हास का निरवधिक चरम रूप नही है। शक्ति को दृष्टि से 
एक पौद्यलिक स्कन्ध में अनन्त-गुण तारतम्य हो जाता है। आकार-रचना की 
दृष्टि से एक-एक परमाणु मिलकर अनन्तप्रदेशी स्कध बन जाता है और फिर 
वे बिखरकर एक-एक परमाण्‌ बन जाते हैं । 

पुद्गल अचेतन है, इसलिए उसका विकास या ह्वास चैतन्य-प्रेरित नही 
होता । जीव के विकास या ह्ास की यह विज्येषता है कि उममे चैतन्य होता 
है, इसलिए उसके विकास-हास मे बाहरी प्रेरणा के अतिरिक्त आतरिक प्रेरणा 
भी होती है। 

जीव (चेतन्य) और शरीर का लोलीभूत सश्लेष होता है, इसलिए 
आतरिक प्रेरणा के दो रूप बन जाते है--आत्म-जनित और शरीर-जनित । 

आत्म-जनित आतरिक प्रेरणा से आध्यात्मिक विकास होता है और 
शरीर-जनित से शारीरिक विकास । 

शरीर पान हैं। उनमे दो सूक्ष्म हैं और तीत स्थूल । सूक्ष्म शरीर 
स्थल शरीर का प्रेरक होता है। इसकी बरगगेणाए शुभ और अशुभ दोनो प्रकार 
की होती हैं। शुभ वर्गणाओ के उदय से पोदगलिक या शारीरिक विकास 
होता है और अशुभ वर्गणाओ के उदय से आत्म-चेतना का क्लात्त, आवरण और 
शारीरिक स्थिति का भी हास होता है । 

जैन-दृष्टि के अनुसार चेतना और अचेतन-पुद्गल-सयोगात्मक सृष्टि 
का विकास क्रमिक ही होता है, ऐसा नही है । 
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विकास ओर ह्ास के कारण 

चेतना के व्यक्तिश विकास और हास का मुख्य कारण है आन्तरिक 
प्रेरणा या आतरिक स्थिति या आतरिक योग्यता और सहायक कारण है 
बाहरी स्थिति । बाहरी स्थितिया केवल आतरिक वृत्तियो को जगाती हैं, 
उनका नये सिरे से निर्माण नही करती। चेतन में योग्यता होती है, वही 
बाहरी स्थिति का सहारा पा विकसित हो जाती है। 

१ अन्तरग योग्यता और बहिरग अनुकूलता--कार्य उत्पन्त होता है। 

२ अन्तरग अयोग्यता, बहिरग अनुकूलता---कार्य उत्पन्न नही होता । 

३ अन्तरग योग्यता, बहिरग प्रतिकलता--का ये उत्पन्न नही होता । 

४ अन्तरग अयोग्यता, बहिरग प्रतिकलता--कार्य उत्पन्त नही होता । 

इमसे यह स्पष्ट है कि जो सिद्धात केवल बाहरी स्थितियों को महत्त्व 
देता है, बहू उपयुक्त नही है । 

प्रत्येक प्राणी मे दस सज्ञाएं होती है--क्रोघ, मान, माया, लोभ, 
आहार, भय, मैथुन, परिग्रह, लोक और ओघ | (सज्ञाओ के बारे भें आगे चर्चा 
की गई है) । इन सज्ञाओ के साथ सहज ही जीवन-सुख की कुछ आकाक्षाए 
या एषणाए भी होतो है जिनमे तीन एषणाए मुख्य है-- 

१ प्राणैषणा- मैं जीवित रहू । 

२ पुत्रेपणा--मेरी सतति चले । 

३ विरत्तषणा--मैं घनी बनू । 

अथे और काम की इस आतरिक प्रेरणा तथा भूख, प्यास, ठडक, गर्मी 
आदि-आदि बाहरी स्थितियो के प्रभाव से प्राणी की बहिमृखी वृत्तियों का 
विकास होता है । यह एक जीवनगत-विकास की स्थिति है । विकास का प्रवाह 
भी चलता है । एक पीढी का विकास दूसरी पीढ़ी को अनायास मिल जाता 
है । किन्तु उद्भिद्‌-जगत्‌ से लेकर मनुष्य-जगत्‌ तक का जो विकास है, वह 
पहली पीढी के ।वकास की देन नही है। यह व्यक्ति-विकास की स्वतन्त्र गति 
है । उदभिदू-जगत्‌ से भिन्‍न जातिया उसकी शाखाएं नही, किन्तु स्वतन्त्र है । 
उद्भिद्‌ जाति का एक जीव पुनर्जन्म क॑ माध्यम से मनुष्य बन सकता है । 
यह जातिगत विकास नहीं, व्यक्तिगत विकास है। 

विकास होता है, इसमे डाविन का विकासवाद और जैन-दृष्टि--- 
दोना विचार एक र॑खा पर है। किन्तु दोनो की प्रक्रिया भिन्‍त है। डाविन के 
विकासवाद मे केवल प्रजातीय विकास के क्रम की समीक्षा को गई है। जैन 
दर्शन ने व्यक्ति-विकास की सभावनाओ को अभिव्यक्ति दी है। डाविन ने 
विकासवाद मे व्यक्तिश जीव के विकास-ह्ास की कोई चर्चा नहीं की है । 
डाविन को आत्मा और कर्म को योग्यता ज्ञात होती तो उनका ध्यान केबल 
जाति, जो कि बाहरी वस्तु है, के विकास की ओर नही जाता । आन्तरिक 
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योग्यता की कमी होने पर एक मनुष्य फिर से उद्ध्रिद्‌ जाति में जा सकता 
है, यह व्यक्तिगत ह्वास है । 
प्राणि-विभाग 

गमन-क्षमता के आधार पर जैन दर्शन मे प्राणियों के वर्गीकरण 
विभिन्‍न दृष्टियो से किए गए हैं। प्राणी दो प्रकार के होते हैं--चर या तरस 
और अचर या स्थावर । बचर प्राणी पा प्रकार के होते हैं-- एरथ्वीकाय, 
अप्‌काय, तेजस्‌काय, वायुकाय और वनस्पतिकाय । चर प्राणियों के आठ भेद 
होते है--१ अण्डज, २ पोतज, ३ जरायुज, ४ रसज, ५ भस्वेदज, 
६ सम्मूच्छिम, ७ उदभिद्‌, ८ उपपातज | इनमे अण्डज, पोतज और जरा- 
युज गर्भज कहलाते हैं । रसज, सस्वेदज, सम्मूच्छिम और उद्भिद्‌ 'सम्मूच्छेन' 
कहलाते हैं। 

१ अण्डज--अण्डो से उत्पन्त होने वाले प्राणी अण्डज कहलाते हैं । 
जैसे- -साप, मछली, पक्षी--कबूतर, हस, काक, मोर आदि जसन्‍्तु । 

२ पोततज -जो जीव खुले अग से उत्पन्न होते है, वे पोतज कहलाते 
हैं । जैसे -हाथी, नकुल, चूहा, बगुला आदि । 

३ जरायुज--जरायुज एक तरह का जाल जैसा रक्त एवं मास से 
लघडा हुआ आवरण होता है और जन्म के समय वह बस्चे के शरीर पर 
लिपटा हुआ रहता है। ऐसे जन्म वाले प्राणी जरायुज कहलाते हैं। जैसे-- 
मनुष्य, गाय, भेस, ऊट, घोडा, मृग, सिंह, रीछ, कुत्ता, बिल्ली आदि । 

४ रसज-- मद्य आदि तरल (रस) पदार्थों मे जो किण्वन ([लिएा- 
+00॥ ) को क्रिया के दौरान क्रमि उत्पन्न होते है, वे रसज कहलाते हैं । 

४ सस्वेदज--स्वेद (पसीने) में उत्पन्न होनेवाले सस्वेदज कहलाते 
है । जैसे---जू आदि । 

६ सम्मूच्छिम--गर्भ-धारण के बिना उपयुक्त सामग्री में रखे गए भड्े 
आदि से जो उत्पन्न हो जाते है, वे सम्मूच्छिम हैं । इनका उत्पत्ति-स्थान नियत 
नही होता । जैसे--चीटी, मक्‍्ल्ली आदि । 

७ उद्भिदू---सम्भूच्छिम प्राणियों मे जो भूमि को भेदकर निकलने 
वाले प्राणी होते है, वे उद्भिद्‌ कहलाते है । जैसे-टिट्टी आदि। 

८ उपपातज--शय्या एवं कुम्भी में उत्पन्त होने वाले उपपातज हैं । 
जैसे -- देवता, नारक । 


उत्पत्ति-स्थान 


सब प्रकार के प्राणी (जिन्हे भूत, जीव और सत्त्व भी कहा जाता है) 
माना प्रकार की योनियों मे उत्पन्न होते हैं, वही रहते हैं और वृद्धि को प्राप्त 
बरते हैं। वे शरीर से उत्पन्न होते हैं, शरीर भे रहते हैं, शरीर भे वृद्धि को 
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प्राप्त करते है और शरीर का ही आहार करते है । वे कर्म के अनुगामी है । 
कर्म ही उनकी उत्पत्ति, स्थिति और गति का आदि कारण है । वे कर्म के 
प्रभाव से ही विभिन्‍न अवस्थाओ की प्राप्त करते हैं । 

प्राणियो के उत्पत्ति-स्थान ८५४ लाख हैं और उनके 'कुल' (योनि का 
उपवर्ग ) एक करोड साढ़े सत्तानवे लाख (१,६७,५०,०००) है। एक उत्पत्ति- 
स्थान में अनेक कुल होते है। जैसे-गोबर एक ही योनि है और उसमे कृमि- 
कुल, कीट-कुल, वृश्चिक-कुल आदि मनेक कुल है । 

उत्पत्ति-स्थान एव. कुल-कोटि के अध्ययन से जाना जाता है कि 
प्राणियों की विविधता एवं भिन्‍नता का होना असभव नही । 


स्थाव र-जगत्‌ 


त्रस जीवो में गति, अग॒ति, भाषा, इच्छा-व्यक्तीकरण आदि-भादि 
अंतन्य के स्पष्ट चिह्न प्रतीत होते है, इसलिए उनकी सचेतनता में कोई सदेह 
नही होता । स्थावर जीवो मे जीव के व्यावहारिक लक्षण स्पष्ट प्रतीत नहीं 
होते, इसलिए उनकी सजीवता चक्षुगम्य नही है। जैन सूत्र बताते हैं--प्रथ्वी, 
पानी, अग्नि, वायु और वनस्पति--ये पाचों स्थावर काय सजीव है । इसका 
आधारभूत सिद्धात यह है--हमे जितने पुदुगल दीखते है, ये सब जीवत्‌-शरीर 
या जीव-मुक्त शरीर है। जिन पुदुगल-स्कधों को जीव अपने शरीर-रूप में 
परिणत कर लेते है, उन्हीं को हम देख सकते है, दूसरो को नहीं । पाच- 
स्थावर के रूप मे परिणत पुद्गल दृश्य हे। इससे प्रमाणित होता है कि ये 
सजीव है । जिस प्रकार मनुष्य का शरीर उत्पत्तिकाल में सजीव ही होता है, 
उसी प्रकार पृथ्वी आदि के शरीर भी प्रारम्भ मे सजीव ही होते है। जिस 
प्रकार स्वाभाविक अथवा प्रायोगिक मृत्यु से मनुष्य-शरीर निर्जीव या आत्मा- 
रहित हो जाता है, उसी प्रकार पृथ्वी आंद के शरीर भी स्वाभाविक या 
प्रायोगिक मृत्यु से निर्जीव बन जाते हैं । 

इनकी सजीवता का बोध कराने के लिए पूरंवर्ती आचार्यों ने तुलना- 
त्मक युक्तिया भी प्रस्तुत की है। जसे--- 

१ मनुष्य-शरीर मे समानजातीय मासाकुर प॑दा होते है, बसे ही प्रथ्वी 
में भी समानजातीय अकुर पैदा होते हैं। इसलिए वह सजीय है । 

२ अण्ड का प्रवाही रस सजीव होता है । पानी भी प्रवाही है, इसलिए 
सजीव है । गर्भकाल के प्रारम्भ में मनुष्य तरल होता है, वैसे ही पानी तरल 
है, इसलिए सजोव है । 

३ जुगनू्‌ का प्रकाश और मनुष्य के शरीर मे ज्व॒रावस्था मे होने 
बाला ताप जीव-सयोगी है। बसे ही अग्नि का प्रकाश और ताप जीव-सयोगी 
है। आहार के भाव और अभाव मे होनेवाली वृद्धि और हानि की अपेक्षा से 
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मनुष्य और अरित की समान स्थिति है। दोनों का जीवन वायु सापेक्ष है । 
वायु के बिना मनुष्य नही जीता, वैसे अग्ति भी नहीं जीती । मनुष्य में जैसे 
प्रणबायु (आक्सीजन) का ग्रहण और विषवायु (कार्बन डाई-आक्साइड) का 
उत्सग होता है, वेसे अग्नि मे भी होता है। इसलिए वह मनुष्य की भाति 
सजीव है । सूर्य का प्रकाश भी जीव-सयोगी है । सूर्य 'आतप' नामकर्मोदिययुक्त 
पृथ्वीकायिक जीवो का शरीर-पिण्ड है । 

४ वायु में व्यक्त प्राणी की भाति अतियमित म्वप्रेरित गति होती है । 
इससे उसकी सचेतनता का अनुमान किया जा सकता है । स्थल पुदगल-स्कधों 
में अनियमित गति पर-प्रेरणा से होती है, स्वय नही ! 

पृथ्वी, पानी, अग्नि और वायु--ग्रे चार जीव-निकाय है। इनमे से 
प्रत्येक मे असख्य-असख्य जीव है । मिट्टी का छोटा-सा एक ढेला, पानी की 
एक बूद, अर्नि की एक खिनगारी, वायु का एक सूक्ष्म भाग---य सब असख्य 
जीवो के असख्य शरीरो के पिण्ड है। इनके एक जीव का एक शरीर अति- 
सूक्ष्म होता है, इसलिए वह दृष्टि का विषय नहीं बनता । हम इनके पिण्डीभृत 
असख्य शरीरो को देख सकते है । 

५ वनस्पति का चंतन्य पूर्ववर्ती निकायों से स्पष्ट है। इसे जैनेतर 
दाशेनिक भी सजीव मानते आए है और वैज्ञानिक जगत्‌ में भी उनके चैतन्य 
सम्बन्धी विविध परीक्षण हुए है। बेतार की तरगो (७77८।९५५ ७३४९५) के 
बारे मे अन्वेषण करते समय जगदीशचन्द्र बसु को यह अनुभव हआ कि धातुआ 
के परम।णु पर भी अधिक दबाव पड़ने से रुकावट आती है और उन्हें फिर 
उत्तेजित करने पर वह दूरहो जाती है । उन्होने सूक्ष्म छानवीन के बाद 
बताया कि धान्य आदि पदार्थ भी थकते है, चचल होते है, विष से मुरभयते 
हैं, नशे मे मस्त होते है और मरते है। अन्त में उन्होंने यह प्रमाणित किया 
कि ससार के सभी पदार्भ सचेतन हैं । 

वेदान्त की भाषा में सभी पदार्थों मे एक ही चेतन प्रवाहित हो रहा 
है । 

जेन की भाषा मे समूवा ससार अनत जीवो मे व्याप्त है । एक अणु- 
मात्र प्रदेश भी जीवो से खाली नही है । 

वनस्पति की सचेतनता सिद्ध करते हुए उसती मनुप्य क साथ तुलना 
की गई है । 

जैसे मनुष्य-शरीर जाति (जन्म)-धर्मक है, वंसे वनस्पति भी जाति- 
घरमंक है। जैसे मनुष्य-शरीर बालक, युवक तथा वृद्ध अवस्था प्राप्त करता है, 
बैसे वनस्पति शरीर भी | जंसे मनुष्य सचेतन है वैसे वनस्पति भी | जैसे 
अनुष्य शरीर छेदन करने से मलिन हो जाता है, वैसे वनस्पति का शारेर भी । 
जैसे मनुष्य शरीर आहार करने वाला है, वेसे ही वनस्पति शरीर भी । जैसे 
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मनुष्य शरीर अनित्य है, वैसे वनस्पति का शरीर भो। जैसे मनुष्य का शरीर 
अशाश्वत है (प्रतिक्षण मरता है), बसे वनस्पति के शरीर की भी प्रतिक्षण 
भृत्यु होती है। जैसे मनुष्य-शरीर मे इष्ट और अनिष्ट आहार की प्राप्ति से 
वृद्धि और हानि होती है, वैसे ही वतस्पति के शरीर में भी । जैसे मनुष्य- 
शरीर विविध परिणमन-युक्त है अर्थात्‌ रोगो के सम्पकक से पाण्ड्त्व (फीकापन) 
बुद्धि, सूजन, कृशता, छिद्र भादि युक्त हो जाता है और जौषधि-सेवन से काति, 
बल, पुष्टि आदि युक्त हो जाता है, वंसे वनस्पति-शरीर ही नाना प्रकार के 
रोगो से ग्रस्त होकर पुष्प, फल और त्वचा-विहीन हो जाता है और औषधि 
के सयोग से पुष्प, फलादि युक्त हो जाता है। अत वनस्पति चेतनायुक्त है। 

वनस्पति के जीवों में भी अव्यक्त रूप से आहार आदि दस सज्ञा का 
अर्थ है--अनुभव । इनको सिद्ध करने के खिए टीकाकारो ने उपयुक्त उदाहरण 
भी खोज निकाले है। ब॒क्ष जल का आहार तो करते ही है। इसके सिवाय 
“अमर बेल' अपने आसपास होनेवाले व॒क्षों का सार खीच लेतो है। कई वक्ष 
रक्त-शोषक भी होते है । इसलिए वनस्पति में आहार-सज्ञा होतो है । 'छुई-मुई' 
आदि €पर्श के भय से सिकुड जाती है, इसलिए वनस्पति मे भय-सज्ञा होती 
है । 'कुरुबक' नामक वृक्ष स्त्री के आलिगन में पललवित हो जाता है और 
अशोक” नामक वक्ष स्त्री क॑ पाद-धात से प्रमुदित हो जाता है, इसलिए 
वनस्पति मे मैथुन-सज्ञा है। लताए अपने तन्तुओं से वक्ष को वेष्टित कर लेती 
हे, इसालए वनस्पति में परिग्रह-सज्ञा है। 'कोकनद' (रक्तोत्पल) का कद क्रोध 
से हुकार करता है। 'सिदती' नाम की बेल मान से भरने लग जाती है ' 
लताए अपने फलो को माया से ढाक लेतो है । बिल्ब और पलाश आदि वृक्ष 
लोभ से अपने मूल निधान पर फैलते है । इससे जाना जाता है कि वनस्पति 
में क्रोषत, मान, माया और लोभ भी है। लताए वृकझो पर चढने के लिए अपना 
मार्ग पहले से तय कर लेती है, इसलिए वनस्पति मे ओघध-मज्ञा' है। रात्रि में 
कमल सिकुडते है, इसलिए वनस्पति भे लोक-सज्ञा' है । 

वृक्षो मे जलादि सीचते है, वह फलादि के रस के रूप मे परिणत हो 
जाता है, इसलिए वनस्पति में श्वसन, चयापचय आदि जैविक क्रियाओं का 
सद्भाव है । इस प्रकार अनेक युक्तियो से वनस्पति की सचेतनता सिद्ध है। 


सघोय जीवन 


वनस्पतिकाय के भेद है--साधारण और प्रत्येक । एक शरीर मे अनत 
जीव होते है, वह साधारण-शरीरी, अनत-काय या सुक्ष्म-निगोद है। एक 
शरीर मे एक ही जीव होता है, वह प्रत्येक-शरीरी है । 


१ ओध सज्ञा--अनुकरण की प्रवृत्ति । 
२ लॉकसज्ञा--व्यक्त चेतना का विज्वेष उपयोग । 
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साधारण-वनस्पति का जीवन सध-बद्ध होता है। फिर भी उनकी 
आत्मिक सत्ता पृथक-पृथक रहती है। कोई भी जीव अपना अस्तित्व नहीं 
गबाता । उन एक शरीराश्रयी अनन्त जीवों के सूक्ष्म शरीर तेजस और कार्मण 
प्रथक-पृथक्‌ होते है । उन पर एक-दूसरे का प्रभाव नहीं होता । उनकें साम्य- 
वादी जीवन की परिभाषा करते हुए बताया है कि साधारण वनस्पति का 
एक जीव जो कुछ आहार आदि पुदगल-समूह का ग्रहण करता है, वह तत्‌- 
शरीरस्थ शेप सभी जीवो के उपभोग मे आता है और बहत सारे जीव जिन 
पुद्गनो का ग्रहण करते है, वे एक जीव के उपभोग्य बनते है। उनके आहार- 
तीहार, उच्छुवास-नि श्वास, शरीर-निर्माण और मौत--ये सभी साधारण कायें 
एक साथ होते है। साधारण जीवो का प्रत्येक शारीरिक कार्य साधारण होता 
है। प्रथक-शरीर मनुष्या के कृत्रिम सघो में ऐसी साधारणता कभी नहीं 
आती । साधारण जीवो का स्वाभाविक सघात्मक जीवन साम्यथवाद का 
उत्कृष्ट उदाहरण है। 

जीव अमूर्त है उसलिये वे क्षेत्र नही रोकते । क्षेत्र-निरोध स्थल पौद्‌- 
गनिक वस्तुए ही करती है । साधारण जीवो के स्थल शरीर प्रथक-पृथक नही 
होने । जो जो निजी शरीर ह, वे सूक्ष्म होते हैं, इसलिए एक सुई के अग्र भाग 
जिनने-से छोटे शरीर मे अनन्त जीव समा जाते है । 

सई की नोक टिके, उतने “'लक्ष्यपाक' तेल मे एक लाख औषधियो की 
अस्तिता होती है। औषधियो के परमाणु उसमे मिले हुए होते है। इससे 
अधिक सूक्ष्म्ता आज के विज्ञान में देखिए- - 

रसायनणास्त्र के पडित कहते है कि आलपिन के एिरे के बराबर बर्फ 
के टुकडे मे १ ०,००,००,००,००,००,००,००,००० अणु हैं । इन उदाहरणो 
को देखते हुए साधारण जीवों कौ एक शरीराश्रयी स्थिति में कोई सदेह नही 
होता । आग में तपा लोहे का गोला अग्निमय होता है वेसे साधारण वनस्पति 
शरीर जीवनमय होता है ॥ 
साधारण-वनस्पति जीबी का परिमाण 

लोकाकाश के असरय प्रदेश है। उसके एक-एक आकाणश-प्रदेश पर 
एक एक निगोद-जीव को रखते चले जाइए | वे एक लोक मे नही समायेगे, 
दो-चार म भी नही । वेसे अनन्त लोक आवश्यक होगे । इस काल्पनिक सख्या 


से उनका परिणाम समभिए | उनकी शारीरिक स्थिति सकीर्ण होती है। इसी 
कारण वे ससीम लोक मे समा रहे है । 


प्रत्येक-बनस्पति 
प्रत्येक वनस्पति जीवो के शरीर पृथक पृथक्‌ होते है। प्रत्येक जीव 
अपने शरीर का निर्माण स्वय करता है | उनमे पराश्षयता भी होती है। एक 


ज्ड जैन दर्शन और सस्कृति 


घटक जीव के आश्रय मे असछय जीव पलते हैं। वक्ष के घटक बीज में एक 
जीव होता है। उसके आश्रय मे पत्र, पुष्प और फूल के असख्य जीव उपजते 
हैं । बीजावस्था के सिवाय वनस्पति-जीव सघातरूप मे रहते हैं। श्लेष्म-प्रव्य- 
मिश्रित सरसो के दाने अथवा तिलपपडी के तिल एक-रूप बन जाते हैं। तब 
भी उनकी सत्ता पृथक्‌-पृथक्‌ रहती है। प्रत्येक-वनस्पति के शरीरो की भी 
यही बात है । शरीर की सघात-दशा मे भी उनकी सत्ता स्वतत्र रहती है । 


प्रत्येक-वनस्पति जीवो का परिमाण 

साधारण वनस्पति जीवो की भाति प्रत्येक-वनस्पति का एक-एक जीव 
लोकाकाश के एक-एक प्रदेश पर रखा जाए तो ऐसे असख्य लोक बन जाए। 
यह लोक असख्य आकाश-प्रदेश वाला है, ऐसे असख्य लोकों के जितने आकाश 
प्रदेश होते है, उतने प्रत्येक-शरीरी वनस्पति जीव है । 
इन्द्रिय-विकास को अपेक्षा से जीवो के भेद 

प्राणिया की मौ।लक जातिया पाच है । एकेन्द्रिय (एक इन्द्रिय वाले 
प्राणी), द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और पदचेन्द्रिय । वे क्रम-विकास से 
उत्पन्न नही, रवतत्र ह। पाच जातिया योग्यता की दृष्टि सै क्रण विकसित 
है । किन्तु पूव-योग्यता से उत्तर-योग्यता सृष्ड या विकसित हुई, ऐसा नहीं । 
प्ेन्द्रिय प्राणी की देह से पच्चेनिद्रिय प्राणी उत्पन्न होता है। वह पचेन्द्रिय ज्ञान 
का विकास पिता से न्यून था अधिक पा सकता है | पर यह नही हो सकता 
कि वह किसी चतुरन्द्रिय से उत्पन्त हो जाए या किसी चतुरन्द्रिय को उत्पन्न 
कर दे । सजातीय से उत्पन्त होना और सजातीय को उत्पन्त करना यह 
प्राणियों की निश्चित मर्यादा है । 

एकन्द्रिय स॒ चतुरिन्द्रिय के जीव मसम्मूच्छिम और तियंञ्च जाति के ही 
होते है । पचेन्द्रिय जीव सम्पूच्छिम और गर्भज दोनो प्रकार के होत है । इन 
दोनो (सम्मूच्छिम और गर्भंज पचेन्द्रिय) की दो जातिया है-- 

(१) तियेज्च, (२) मनुष्य ।' 

*त्तियंडच जाति के मुख्य प्रकार तीन है--- 
१ जलचर---मत्स्य आदि | 
२ स्थलचर--गाय, भेस आदि 
(क) उरपरिसपं --रेंगने वाले प्राणी --साप आदि । 
(ख ) भुजपरिसपं--भुजा के बल पर चलने वाले प्राणी--नेवला 

जादि । ये स्थलचर की उपशाखाए है। 

३ खेचर --पक्षी । 


िनिनननमनननमन ेने ८ विननम+-म>+->न- 


१ मनुष्य के मल, मूत्र, लहु आदि अश्युचि-स्थान मे उत्पन्न होने वाले पचे- 
निद्रय जीव सम्मूच्छिम मनुष्य कहलाते हैं । 


विश्व विकास और ह्वास उच 


सम्मूच्छिम जीवो का जाति-विभाग गर्भेज जीवों के जाति-विभाग जैसा 
सुसर्पष्ट और सबद्ध नही होता । 

आक्ृति-परिवर्तेत और अवयबो की न्यूताधिकता के आधार पर जाति- 
बिकास की जो कल्पना है, वह औपचारिक है, तास्विक नहीं। सेंब के वक्ष 
की लगभग दो हजार जातिया मानी जाती हैं। भिन्‍न-भिन्‍न देश की मिट्टी 
में बोया हुआ बीज भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के पौधो के रूप में परिणत होता है । 
उनके फूलो और फलो मे वर्ण, गन्ध, रस भादि का अन्तर भी आ जाता है । 
कलम ' के द्वारा भी वृक्षों मे आकस्मिक परिवर्तत किया जाता है। इसी 
प्रकार तियंअच और मनुष्य के शरीर पर भी विभिन्‍न परिस्थितियों का प्रभाव 
पडता है । शीत-प्रधघान देश मे मनुष्य का र॒ग श्वेत होता है, उष्ण-प्रधान देश 
में श्याम । यह परिवतंन मौलिक नही है। वैज्ञानिक प्रयोगो के द्वारा औपचा- 
रिक परिवतेंन के उदाहरण प्रस्तुत किए गए है । मौलिक परिवतेनर प्रयोप- 
सिद्र नही है। 


शारोरिक परिवतंन का ह्रास या उल्टा क्रम 


पारिपाश्विक वातावरण या बाहरी स्थितियों के कारण जैसे विकास 
या प्रगति होती है, वंसे ही उसके बदलने पर ह्वास या पूर्व-गति भी होती है । 

दो जाति के प्राणियों के सगम से तोसरी एक नयी जाति पैदा होती 
है । उस मिश्र जाति में दोनो के स्वभाव मिलते हैं, किन्तु यह भी शारीरिक 
भेद बाली उपजाति है। आत्मिक ज्ञानकृत ज॑से ऐन्द्रियक और मानसिक शक्ति 
का भेद डसमे नहीं होता । जाति-भैद का मूल कारण है--भात्मिक विकास । 
इन्द्रिया, स्पष्ट भाषा और मन, इनका परिवर्तन मिश्रण और काल-क्रम से 
नही होता । एक स्त्री के गर्भ मे 'गर्भ-प्रतिबिम्ब' पैदा होता है, जिसके रूप 
भिन्न-भिन्न प्रकार के हो सकते है । आकृति-भेद की समस्या जाति-भेद मे 
मौलिक नही है। 
प्रभाव के निमित्त 

एक प्राणी पर माता-पिता का, आसपास के वातावरण का, देश-काल 
की सीमा का, खात-पान का और ग्रहो-उपग्रहा का अनुकूल-प्रतिकल प्रभाव 
पडता है, इसमे कोई सदेह नहीं । इसके जो निमित्त है, उन पर ज॑ैन-दृष्टि का 
क्या निर्णय है--यह थोडें मे जानना है । 

प्रभावित स्थितियो को वर्गीकृत कर हम दो मान लें--शरीर और 
बुद्धि | ये सारे निमित्त इन दोनो को प्रभावित करते है । 

प्रत्येक प्राणी आत्मा और शरीर का एक सयुक्त रूप होता है । प्रत्येक 
प्राणी को आत्मिक शक्ति का विकास और उसकी अभिव्यक्ति के निम्मित्तमृत 
शारीरिक साधन उपलब्ध होते है । 


७६ जैन दर्शन और संस्कृति 


आत्मा सूक्ष्म शरीर का प्रवरतंक है और सूक्ष्म शरीर स्थल शरीर का । 
बाहरी स्थितिया स्थूल शरीर को प्रभावित करती हैं, स्थूल शरीर सूक्ष्म शरीर 
को और सूक्ष्म शरीर आत्मा को--इन्द्रिय, मन या चेतन वृत्तियों को । 

शरीर पौद्गलिक होते है--सूक्ष्म शरीर सूक्ष्म वर्णणाओं का सगठन 
होता है और स्थल शरीर स्थूल वर्गंणाओ का । 

१ आनुवशिक समानता का कारण है--वर्गणा का साम्य | जन्म के 
आरम्भ-काल में जीय जो माहार लेता है, वह उसके जीवन का मूल आधार 
होता है। वे बर्गंणाएं मातृ-पितृ-सात्म्य होती है, इसलिए माता और पिता का 
उस पर प्रभाव होता है | सन्‍्तान के शरीर में मास, रक्त और मस्तुलुग 
(भैजा)--ये तीन अग माता के और अस्थि-मज्जा, केश-दाढी और रोम- 
नख---ये तीन अग पिता के होते है। वर्गणाओ का साम्य होने पर भी आत- 
रिक योग्यता समान नही होती । इसलिए माता-पिता से पुत्र की रुषि, स्वभाव, 
योग्यता भिन्‍न भी होती है। यही कारण है कि माता-पिता के गुण-दोषों का 
सन्‍्तान के स्वास्थ्य पर जितना प्रभाव पडता है, उतना बुद्धि पर नहीं पडता । 

२ वातावरण भी पौदंगलिक होता है। पृदगल-पुद्गल पर असर 
डालते है । शरीर, भाषा और मन की वर्गणाओ के अनुकूल वातावरण की 

बगणाए होती है, उन पर उनका अनुकूल प्रभाव होता है और प्रतिकल दशा 
में प्रतिकूल | आत्मिक-शक्ति विशेष जागत हो तो इसमें अपवाद भी हो सकता 
है । मानसिक शक्ति वर्गणाओ में परिवर्तन ला सकती है। कहा भी है--- 
“चित्तायस धातुबद्ध शरोर, स्वस्थें चितले बुद्धय प्रस्फुरन्ति । 
तस्माच्चित्त सर्वथा रक्षणीय, चित्ते नष्टे बुद्धयों यान्ति नाशम्‌ |” 
यह धातुबद्ध शरीर चित्त के अधीन है । स्वस्थ चित्त में बुद्धि की 
सस्‍्फुरणा होती है। इसलिए चित्त को स्वस्थ रखना चाहिए । चित्त नष्ट होने 
पर बुद्धि नष्ट हो जाती है । 

इसका तात्परय यह है कि पविश्न और बलवान्‌ मन पवित्र वर्गणाओं को 
प्रहए. करता है, इसलिए बुरी वर्गणाए शरीर पर भी बुरा असर नहीं डाल 
सकती । 

३ खान-पान और औषधि का असर भी भिन्‍न-भिन्‍न प्राणियों पर 
सिन्‍त-भिन्‍न प्रकार का होता है। इसका कारण भी उनके शरीर की भिन्‍न 
घरगंणाए हैं। वर्गणाओ के वर्ण, गन्ध, रस औौर स्पशे में अनन्त प्रकार का 
बैचित्रय और तरतमभाव होता है। एक ही रस का दो व्यक्ति दो प्रकार का 
अनुभव करते हैं। यह उनका बुद्धि-दोष या अनुभव-शक्ति का दोष नही, किन्तु 
इस सेद का आधार उनकी विभिन्‍न वर्गणाए हैं। अलग-अलग परिस्थितियों 
मैं एक ही व्यक्ति को इस भेद का शिकार होना पडता है। 

खान-पान, औषधि आदि का शरीर के अवयबो पर असर होता है। 


विश्व * विकास औौर ह्ास 3छ 


शरीर के अवयव इन्द्रिय, मन और भाषा के साधन होते है, इसालए जीव का 
प्रवृत्ति के ये भी परस्पर कारण बनते हैं। ये बाहरी वर्गणाए आन्तरिक योग्यता 
को सुधार या बिगाड नहीं सकती और न बढ़ा-घटा भी सकती हैं। किन्तु 
जीव की आन्तरिक योग्यता की साधनभूत आन्तरिक वर्गणाओं मे सुधार या 
बिगाड़ ला सकती हैं | यह स्थिति दोनो प्रकार की वर्गंणाओं के बलाबल पर 
निर्भर है । 

४ ग्रह-उपग्रह से जो रश्मिया निकलती हैं, उनका भी शारीरिक वर्ग- 
णाओ के अनुसार अनुकल या प्रतिकल प्रभाव होता है । विभिन्‍न रगी के शीशो 
द्वारा सूर्य-रश्मियो को एकत्रित कर शरीर पर डाला जाए, तो स्वास्थ्य या मन 
पर उनकी विभिन्‍न प्रतिक्रियाएं होती है। सगठित दशा में हमे तत्काल उनका 
झसर मालूम पडता है । असगठित दशा और सूक्ष्म रूप में उनका जो असर 
हमारे ऊपर होता है, उसे हम पकड नही सकते । 

ज्योतिविद्या मे उल्का की और योग-विद्या मे विविध रगो की प्रति- 
क्रिया भी उनकी रश्मियो के प्रभाव से होती है । 

यह बाहरी असर है | अपनी आन्तरिक वृत्तियो का भो अपने पर 
प्रभाव पडता है । ध्यान या मानसिक एकाग्रता से चचलता की कमी होती है, 
आत्म-शक्ति का विकास होता है। मन की चचलता से जो शक्ति बिखर जाती 
है, वह ध्यान से केन्द्रित होती है । इसालिए आत्म-विकास में मनोगुप्ति बचनत- 
गुप्ति और कायगुप्ति का बडा महृत्त्व है । 

मानसिक अनिष्ट चिन्तन से प्रतिकूल वर्गणाए गृहीत होती हैं, उनका 
स्वास्थ्य पर हानिजनक प्रभाव होता है। प्रसन्‍न दशा में अनुकल वर्गणाए 
अनुकूल प्रभाव डालती है। 

क्रोध आदि वर्गंणाओं की भी ऐसी ही स्थिति है । ये वर्गंणगाएं समूचे 
लोक मे भरी पडी है। इनकी बनावट अलग-अलग ढग की होती है और 
उसके अनुसार ही ये निर्मित्त बनती हैँ । 


अभ्यास 


१ विश्व-स्थिति के मूल सूत्रो को समकाइए । 

२ स्थावर जीवो के चैतन्य-स्वरूप को स्पष्ट करे । 

३ प्राणी के जन्म से जीवन-पर्यन्त उस पर पडने वाले 
विभिन्‍न प्रभावों के निमित्तों को स्पष्ट करे । 

४ न्स-प्राणी किसे कहते हैं? उसके कितने भेद हैं ? 


नए 
जन्म-मत्य का चक्र-व्यूह 


शसार का हेतु 

जीव की वेभाविक दशा (जो स्वाभाविक नही है) का नाम संसार 
है । ससार का मूल कम है। कर्म के मूल राग-द्वेष हैं। जीव की असयम-मय 
प्रवृत्ति रागमुलक या द्वेषमूलक होती है । उसे समझा जा सके या नहीं, यह 
दूसरी बात है । जीव को फसाने वाला दूसरा कोई नही । जीव भी कमे-जाल 
को अपनी ही अज्ञान-दशा और आशा-वाछा (इच्छा या तृष्णा) से रच लेता 
है । कर्म व्यक्तिगत रूप से अनादि नही है, प्रवाह रूप से अनादि है । कर्म-प्रवाह 
फा भी आदि नही है । जब से जीव हैं, तब से कर्म है। दोनो अनादि हैं। 
अनादि का आरण्भ न होता है, और न बताया जा सकता है। एक-एक कमें 
की अपेक्षा से सब कर्मों की निश्चित अवधि होती है । परिपाक-काल के बाद वे 
जीव से विलग हो जाते ह। अनएब आत्मा की कर्म-मृक्ति से कोई बाधा 
नहीं आती । आत्म-सरम से नय कम निपकने बन्द हो जाते है। पहले चिपके 
हुए कर्म तपस्या के द्वारा धीमे-धीमे निर्जीर्ण हो जाते हैं, नये कर्मो का बन्द 
नही होता, पुराने कर्म टूट जाते है। तब बह अनादि प्रवाह रुक जात! है--- 
आत्मा मुक्त हो जाती है। यह प्रक्रिया आत्म-साधको की है | आत्म-साधना से 
बिसुख रहने वाले नथे-तये कर्मो का सचय करते है। उसी के द्वारा उन्हे जन्म- 
भृत्यु के अविरल प्रवाह मे बहना पडता है। 


जन्म 

लोक शाश्वत है, ससार अतादि है, जीव नित्य है, कर्म की बहुलता 
है, जन्म-मृत्यु की बहुनता है, इसलिए एक परमाणु-मातर भी लोक में ऐसा 
स्‍थान नही, जहा जीव न जन्मा हो और न मरा हो । 

“ऐसी जाति, योनि, स्थान या कुल नही, जहा जीव अनेक बार या 
अनन्त बार जन्म घारण न कर चुके हो ।/” 

जब तक आत्मा कमं-मुक्त नहीं हांती, तब तक उसकी जन्म-मरण की 
परम्परा नही रुकती । मृत्यु के बाद जन्म निश्चित है। जन्म का अर्थ है उत्पन्न 
होना । सब जीवो का उत्पत्ति-क्रम एक-सा नही होता । अनेक जातिया हैं, 
अनेक योनिया हैं ओर अनेक कुल है | प्रत्येक प्राणी के उत्पत्ति-स्थान में वर्ण, 
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बन्ध्र, रस और स्पशें का कुछ न कुछ तारतम्य होता ही है । फिर भी उत्पत्ति 
की प्रक्रियाए अनेक नही है। सब प्राणी तीन प्रकार से उत्पन्न होते हैं । अत- 
एवं जन्म के तीन प्रकार बतलाए गए हैं--सम्मूच्छंन, गर्भ और उपपात। 

जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत नही होता और जो गर्भ धारण नही करते, 
उन जीवो की उत्पत्ति को 'संम्मूच्छेन' कहते हैं । एकेन्द्रिय से चतुरिन्द्रिय तक 
सब जीव सम्मृच्छेन जन्म वाले होते हैं। कई तियँच पचेन्द्रिय तथा मनुष्य 
के मल-मृत्र, ए्लेष्म आदि चौदह स्थानों भे उत्पन्न होने वाले पच्चेन्द्रिय मनुष्य 
भी सम्मूछेनज होते हैं । 

स्त्री-पुएष के रज-वीय॑ से जिनकी उत्पत्ति गर्भ मे होती है, उनके जन्म 
का नाम गर्भज है | अण्डज, पोतज और जरायुज पचेन्द्रिय प्राणी गर्भज होते 
हैं । 

जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत होता है, उनका जन्म “उपपात” कहलाता 
है । देव और नारक उपपात-जन्मा होते है । नारको के लिए कुम्भी (छोटे 
मुह की कुण्ड) और देवता के लिए शय्याए नियत होती हैं | वे अन्तर-मुदृत्ते 
में (४८ मिनट के भीतर) युवा हो जाते है। 

प्राणी सचित्त और अचित्त दोनो प्रकार के शरीर मे उत्पन्न होते है। 
गर्भ 

प्राणी की उत्पत्ति का पहला रूप दसरे में छिषा होता है, इसलिए उस 
दशा का नाम 'गर्भ हो गया । जीवन का अन्तम छोर जैसे मौत है, वेसे 
उसका जादि छोर गर्भ है । मौत के बाद क्‍या होगा--यह जैसे अज्ञात रहता 
है, बसे ही गर्भ से पहले क्या था--बह अज्ञात रहता है । उन दोनो के बारे 
में विवाद है। यर्भ प्रत्यक्ष है, इसलिए यह निविवाद है। 

मौत क्षण भर के लिए आती है। गर्भ महीनों तक चलता है। इसलिए 
जैसे मौत अन्तिम दशा का प्रतिनिधित्व करती है, बसे गर्भ जीवन के आरम्भ 
का पूरा ब्रतिनिधित्व नही करता, इसलिए प्रारम्भिक दशा का प्रतिनिधि 
शब्द और चुनना पडा । वह है--'जन्म' । जन्म” ठीक जीवन की आदि-रेखा 
का अर्थ देता है। जो प्राणी है, वह जन्म लेकर ही हमारे सामने आता है। 

सम्मूछेन प्राणी-वर्गों मे मानसिक विकास नहीं होता । गर्भज जीवो में 
मानसिक विकास होता है। इस दृष्टि से समनतस्क जीव की जन्‍्म-प्रक्रिया 
गर्भ! और असमनस्क जीवो की जन्म-प्रक्रिया 'सम्मूछेन' --ऐसा विभाग करना 
आवश्यक था | जन्म-विभाग के आधार पर चैतन्य-विकास का सिद्धात स्थिर 
होता है--गर्भज समतस्क और सम्मूछनत अमनस्क | 

गर्भज जीवो के मनुष्य और पच्ेन्द्रिय तिय॑च--ये दो वर्ण है । 

गर्भाधान की स्वाभाविक पद्धति स्त्री-पुरुष का सयोग है | कुत्रिम रीति 


डढ बैत दर्शन और सस्कृति 


है वीय॑ं-प्रक्षेप के द्वारा भी गर्भाधान हो सकता है । 


गर्भे-प्रवेश को स्थिति 

गौतम ने पूछा--भगवान्‌ ! जाव गर्भ में प्रवेश करते समय स-इन्द्रिय 
होता है अथवा अन-इन्द्रिय ? 

भगवान्‌ बोले--गौतम ! स-इन्द्रिय भी होता है और बन्‌-इन्द्रिय भी । 

गोतम ने फिर पूछा--यह कंसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ ने उत्तर दिया--द्धव्य-इन्द्रिय की अपेक्षा से वह अन-इन्द्रिय 
होता है और भाव-इ द्विय की अपेक्षा से स-इद्रिय । 

इसी प्रकार दूसरे प्रश्त का उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बताया--पर्भे 
में प्रवेश करते समय जीव स्थृूल-शरीर (औदारिक, वक्रिय, आहारक) की 
अपेक्षा से अ-शरीर और सूक्ष्म-शरीर (तैजस, कामंण) की अपेक्षा से स-शरीर 
होता है । 

गर्भ में प्रवेश पाते समय जीव का पहला आहार ओज और वीय॑ होता 
है। गर्भ-प्रविप्ट जीव का आहार मा के आहार का ही सार-अश होता है। 
उसके कवल-भाहार नही होता । वह समूचे शरीर से आहार लेता है और 
समूचे झरीर से परिणत करता है। उसके उच्छवास-नि श्वास बार-बार होते 
हैं । 
बाहरी स्थिति का प्रभाव 


गर्भ मे रहे हुए जीव पर बाहरी स्थिति का आश्चर्यकारी प्रभाव होता 
है । किसी-किसी गर्भंगत जीव में वेक्रिय-शक्ति (विविध रूप बनाने की 
सामथ्यं ) होती है । वह शत्र्‌-सैन्‍्य को देखकर विविध रूप बनाकर उससे लड 
सकता है । उसमे अथ, राज्यभोग और काम की प्रबल आकाक्षा उत्पन्त हो 
जाती है। कोई-कोई घामिक प्रवचन सुन विरक्त बन जाता है, उसका धर्मानु- 
राग तीज हो जाता है । 


प्राण और पर्याप्ति 
प्राणी का जीवन प्राण-शक्ति पर अवलम्बित रहता है। प्राण-शक्तिया 


दस हैं-- 
१ स्पशेन-इन्द्रिय-प्राण ६ मन प्राण 
२ रसन-इन्द्रिय-प्राण ७ बचन-प्राण 
३ प्लाण-इन्द्रिय-प्राण । ८ काम-प्राण 
४ चक्षु-इद्रिय-प्राण । ६ श्वासोच्छवास-प्राण । 
शओ्ोत्र-इद्विय-प्राण । १०. आयुष्य-प्राण । 


शआण-शक्तिया सब जीवो मे समान नहीं होती । फिर भी कम से कम 


जन्म-मृत्यू का चन्नव्यूह घर 


चार तो प्रत्येक प्राणी मे होती ही हैं । 

शरीर, श्वास-उच्छवास, आयुप्य और स्पर्शन इन्द्रिय --इन जीवन- 
शक्तियो मे जीवन का मौलिक आधार है । प्राण शक्ति और पर्याप्त का कार्ये- 
कारण सम्बन्ध है। जीवन-शक्ति को पौदगलिक शर्ति की अपेक्षा रहती है। 
जम्म के पहले क्षण में प्राणी कई पौदूगलिक शक्तियों का 'क्रमिक निर्माण करता 
है, उसे पर्याप्त कहते हैं। वे छह हैं- 


१ आहार ४ श्वासोच्छवास 
२ शरीर भू भाषा 
३ इन्द्रिय ६ मन 


इनके द्वारा रवयोग्य पुद्यलो का ग्रहण, परिणमत्र (१55॥7॥(4.)7 ) 
और उत्सजेत होता है। उनकी रचना प्राण-शक्ति के अनुपात पर होगी है। 
जिस प्राणी मे जितनी प्राण-शक्ति बी योग्यता होती है, वह उतती ही 
पर्याप्तियों का निर्माण कर सकता है। पर्याप्ति-रचना मे प्राणी को अन्तर- 
मुहत्ते का समय लगता है। यद्यपि उनकी रचना प्रथम क्षण भे ही प्रारम्भ हो 
जाती है, पर आहार-पर्याप्ति के मिघाय होष सभी की समाप्ति अन्तर-मुहृर्त्त 
से पहले नही होती । स्वयोग्य पर्याप्तियो की परिसमाप्ति न होने तक जीव 
अपर्याप्त कहलाते हैं और उसके बाद पर्याप्त + उनकी समाप्ति से पूर्व ही 
जिनकी मृत्यु दह्वो जाती है, वे अपर्पाप्स कहलाते हैं। यहा इतना-सा जानना 
आवश्यक है कि आहार, शरीर और इन्द्रिय--इन तीन पर्याप्तियो की पूर्ण 
रचना किए बिना कोई प्राणी नहीं मरता । 

आहार, चिन्तन, जल्पन आदि सब क़्ियाए प्राण और पर्याप्ति-- इन 
दोनो के सहयोग से होती हैं । जँंसे--बोलने मे प्राणी का बात्मीय प्रयत्न होता 
है, वह प्राण है। उस प्रयत्न के अनुसार जो शक्ति योग्य पुद्शलो का सग्रह 
करती है, वह भाषा-पर्याप्ति है। आहार-पर्याप्ति और आद॒ध्य-प्राण, शरीर- 
पर्याप्ति और काय-प्राण, इन्द्रिय-पर्याप्ति और इन्द्रिय-प्राण, श्वासोच्छवास 
पर्याप्ति और श्वासोछवास प्राण, भाषा-पर्याप्ति और भाषा-प्राण, मन पर्याप्ति 
और मन प्राण--ये परस्पर सापेक्ष है । इसमे हमे निश्चय होता है कि 
प्राणियों की शरीर के माध्यम से होते वाली जितनी क्रियाएं है, ठे सब 
भात्म-शक्ति और पौद्गलिक-शक्ति दोनो के पारस्परिक सहयोग से ही होती 
है। 
इन्द्रिय-भान ओर पांच जातिया 


इन्द्रिय-ज्ञान परोक्ष है। इसलिए परोक्ष-जशञानी को पौदगलिक इन्द्रिय 
की अपेक्षा रहती है। किसी मनुष्य को आख फूट जाती है, फिर भी वहू 
चतुरिन्द्रिय नही होता । उसको दर्शन-शरक्ति कही नहीं जाती किन्तु आख के 


तर जैन दशन और ससस्‍्कृति 


आअभाव मे उसका उपयोग नही होता | आख मे विकार होता है, दीखना बंद 
हो जाता है । उसकी उचित चिकित्सा हुई, दर्शन-शक्ति खुल जाती है। यह 
चयोदगलिक इन्द्रिय (चक्ष्‌) के सहयोग का परिणाम है। कई प्राणियों मे सहा- 
शक इन्द्रियो के बिना भो उसके ज्ञान का आभास मिलता है, किन्तु वह उनके 
डोने पर जितना स्पष्ट होता है, उतना स्पष्ट उनके अभाव में नहीं होता । 
अनस्पति मे स्पर्शन आदि पाचो इन्द्रियों के चिक्न मिलते है। उनमे भावेन्द्रिय 
-का पूर्ण विकास और सहायक इटद्रिय का सदभाव नहीं होता, इसलिए बे 
एकेन्द्रिय ही कहलाते हैं। उक्त विवेचन से दो निष्कर्ष निकलते है । पहला यह 
बैक इन्द्रिय ज्ञान-चेतन-इन्द्रिय और जड-इन्द्रिय दोनों के सहयोग से होता है 
फिर भी जहा तक ज्ञान का सबध है, उसमे चेतन-इन्द्रिय की प्रधानता है । 
दूसरा निष्कषं यह है कि प्राणियों की एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय, त्रीस्द्रिय, 'बतुरिन्द्रिय 
और पदतेन्द्रिय ये पाच जातिया बनने में दोनो प्रकार की इन्द्रिया कारण है, 
फिर भी यहा द्रव्येन्द्रिय की प्रमुखता है। एकेन्द्रिय मे अतिरिक्त भावेन्द्रिय के 
चिह्न मिलने पर भी वे शेष बाह्य इन्द्रियो के अभाव में पचेन्द्रिय नहीं 
कहलाते । 


् 


मानस-ज्ञान और सज्ञी-असज्ञी 


इन्द्रिय के बाद मन का स्थान है। यह भी परोक्ष है। पौदूगलिक मन 
के बिना इसका उपयोग नही होता। इनि्द्रिय-ज्ञान से इसका स्थान ऊचा है। 
प्रत्येक इन्द्रिय का अपना-अपना विषय नियत होता है, मन का विषय अनि- 
यत । यह सब विषयो को ग्रहण करता है। इन्द्रिय-ज्ञान वातंमानिक होता है, 
आनस-शान प्रैकालिक । इन्द्रिय-शान मे तवं-वितर्व नहीं होता, मानस-ज्ान 
अआलोचनात्मक होता हैं । 

मसामस-प्रवृत्ति का प्रमुख साधत मस्तिष्क है। कान का पर्दा फट जाने 
आर कर्णिेन्द्रिय का उपयोग नही होता, बसे ही मस्तिष्क की विकृति हो जाने 
चर मांनस-शरक्ति का उपयोग नहीं होता । मानस-ज्ञान गर्भेज और उपपातज 
चन्नेन्द्रिय प्राणियो के ही होता है। इसलिए उसके द्वारा प्राणी दो भागों में 
बट जाते हैं--सज्ञी और असझी या समनस्क झौर अमनस्क । 

आधुनिक जोब -विज्ञान (80]0289) की भाषा में कहा जाए तो कैवल 
कश्े हकी (४८६८७(८) प्राणी समतस्क और अ-कशेहकी (॥ए८।०57८) 
अ्राणी अमनस्क होते है । 

द्वीन्द्रिय आदि प्राणियों मे, आत्म-रक्षा की भावना, इष्ट-प्रवृत्ति, 
आनिष्ट-निवृत्ति, आहार, भय आदि सज्ञाएं, सकुचन, प्रसारण, शब्द, पलायन, 
खआगति, गति, आदि चेध्टाए होती हैं--ये रन के कार्य हैं; तब फिर वे असकझी 
क्यो ? इष्ट-प्रवुत्ति और अनिष्ट-निवृत्ति का सज्ञान मानस-ज्ञान की परिधि का 


जअन्म-पमृत्यु का चक्र-व्यूह ष्दे 


है, फिर भी वह सामान्य है--नगण्य है, इसलिए उससे कोई प्राणी सजी नहीं 
बनता । एक कोडी भी धन है, पर उससे कोई धन नहीं कहलाता । सज्ञी वही 
होते हैं जिनमे दोधेकालिकी सज्ञा मिले, जो भूत, वर्तमान और भविष्य की 
ज्ञान-यूखला को जोड सके । 


इन्द्रिय और मत 


पूर्व पक्तियों मे इन्द्रिय और मन का सक्षिप्त विश्लेषण किया। उससे 
उन्ही का रवरूप स्पष्ट होता है | सज्ञी और असज्ञी के इन्द्रिय और मन का 
ऋ्रम स्पष्ट नही होता । असज्ञी और सज्ञी के इन्द्रिय-ज्ञान में कुछ न्यूनाधिक्य 
रहता है या नही ”? मन से उसका कुछ सम्बन्ध है या नही ? इसे स्पष्ट करमा 
चाहिए । असज्ञी के केवल इन्द्रिय-ज्ञान होता है, सज्ञी के इन्द्रिय और मानस-- 
दोनो ज्ञान होते है । इन्द्रिय-ज्ञान की सीमा दोनो के लिए एक है। किसी रग 
को देखकर सज्ञी और असज्ञी चक्षु के द्वारा सिर्फ इतना ही जानेंगे कि यह रग 
है । इन्द्रिय-ज्ञान मे भी अपार न्यूनाधिक्य होता है । एक प्राणी चक्ष्‌ के द्वारा 
जिसे स्पष्ट जानता है, दूसरा उसे बहुत स्पष्ट जान सकता है। फिर भी अमुक 
रग है, इससे आगे नहीं जाना जा सकता । उसे देखने के पश्चात्‌, ऐसा क्‍यों ? 
इससे क्या लाभ ? यह स्थायी है या अस्थायी ” कैसे बना ? आदि-आदि 
प्रश्न या जिज्ञासाए मन का कार्य है। असयमी के ऐसी जिज्ञासाए नहीं होती । 
उनका सम्बन्ध अप्रत्यक्ष धर्मों से होता है | इन्द्रिय-ज्ञान से प्रत्यक्ष धर्म है एक 
सूत भी आगे बढने की लमता नहीं होती | सज्ञी जीवो में इन्द्रिय और मन 
दोनों का उपयोग होता है । मन इन्द्रिय-ज्ञान का सहचा री भी होता है और 
उसके बाद भी इन्द्रिय द्वारा जाने हुए पदा्थे की विविध अवस्थाओ को जानता 
है । मन का मनन या चितन स्वतत्र हो सकता है, कितु बाह्य विषयो का 
पर्यालोचन इन्द्रिय द्वारा उनके ग्रहण होने के बाद ही होता है, इसलिए सन्नी- 
ज्ञान मे इन दोनो का गहरा सम्बन्ध है। 
जाति-स्मृति 

पूव॑जन्म की स्मृति (जाति-स्मृति) “'मति का ही एक विशेष प्रकार 
है। इससे पिछले अनेक समनस्क जीवनों की घटनावलिया जानी जा सकती 
हैं । पूर्वेजन्म में घटित घटना के ममान घटना घटने पर वह पूर्ब-परिचित-सी 
लगती है। ईहा, अपोह, मार्गगा और गवेषणा करने से चित्त की एकाग्रता 
और शुद्धि होने पर पूर्णजन्म की स्मृति उत्पन्त होती है। सब समनस्क जीवों 
को पूर्व जन्म की स्मृति नहीं होती, इसकी कारण-मीमासा करते हुए आचाय॑ 
ने लिखा है-- 

“जायमाणस्स ज॑ दुकख, मरमाणस्स वा पृणो । 
तेण दुक्‍्लेण समृढों, जाइ सरइ न अप्पणों ॥” 


घट जैन दर्शन और सस्कृति 


--व्यक्ति 'मृत्यु' और “जन्म' की वेदना से सम्मूढ हो जाता है, 
इसलिए साधारणतय। उसे जाति की स्मृति नहीं होती । 

एक ही जीवन में दु ख-व्यग्रदशा (सम्मोह-दशा) मे स्मृति-अरश हो 
जाता है, तब वैसी स्थिति मे पूव॑जन्म की स्मृति लुप्त हो जाए, उसमे कोई 
आश्चर्य की बात नही । 

पूथजन्म के स्मृति-साधन मस्तिप्क आदि नही होते, फिर भी आत्मा के 
दुृढ-सस्कार और ज्ञान-बल से उसकी स्मृति हो आती है | इसीलिए तो ज्ञान 
दो प्रकार का बतलाया है--इस जन्म का ज्ञान और अगले जन्म का ज्ञान | 


अतीन्द्रियकशान--योगीज्ञान 

अतीन्द्रिय शान इदिय और मन दोनो से महत्त्वपूर्ण है। बह प्रत्यक्ष 
है, इसलिए पोदुगलिक साधनो--शारीरक अवयवो के सहयोग की अपेक्षा 
नहीं होती । यह आत्ममात्रापक्ष' होता है। हम जो त्वचा से छुते हैं, कानो 
से सुनते हैं, आखो से देखते है, जीभ से 'चखते है, वह्‌ वास्तविक प्रत्यक्ष नही 
है। हमारा ज्ञान शरीर के विभिन्‍न अवयवो से सम्बन्धित होता है, इसलिए 
उसकी नैश्चयिक सत्य (निरपेक्ष सत्य) तक पहुंच नहीं होती । उसका विषय 
केवल व्यायहारिक सत्य (सापेक्ष सत्य) होता है। उदाहरण के लिए स्पर्शन- 
इन्द्रिय को लीजिए । हमारे शरीर का सामान्य तापमान ६७ या &८ डिग्री 
होता है । उससे कम तापमान वाली वस्तु हमारे लिए ठडी होगी । जिसका 
तापमान हमारी उप्मा से अधिक होगा, वह्‌ हमारे लिए गर्म होगी । हमारा 
यह जान स्वस्थिति-स्पर्शी होगा, वस्तु-स्थिति-स्पर्शी नहीं। इसी प्रकार प्रत्येक 
वस्तु के वर्ण, भध, रस, स्पर्श, शब्द और संस्थान का ज्ञान सहायक-सामग्री- 
सापक्ष होता है। अतीन्द्रिय ज्ञान परिस्थिति को अपेक्षा से मुक्त होता है| 
उगऊ़ी ज्ञ।प्त म देश, काल और पांरस्थिति का व्यवधान या विपर्यास नही 
आता , इसलिए उससे वस्तु के मौलिक रूप को सही-सही जानकारी मिलती है । 

यह उल्लसनीय है कि परामनोविज्ञान क्षे क्षेत्र मे जाति-स्मृति (पूर्व 
जन्म का ज्ञान), दूर-बांध (0०7५०)०॥८८) पूर्वाभाष (9760०807007), 
पर+चत्त-बोध (८०८ए०॥५) आद अतीम्द्रिय ज्ञान (फत३-$९507१- 
7००८०॥०॥ या 55? ) सम्बन्धी का भी गवेषणापूर्ण शोघकायं चल रहा है। 


अम्परास 
१ “जैन दर्शन में जन्म की प्रक्रिया को वैज्ञानिक पद्धति से व्याख्यायित 


किया गया है।' क्या आप इस मन्तव्य से सहमत हैं ? अपना उत्तर 
मप्रमाण स्पष्ट करें। 


२ जीवन-अम मे प्राण-शाक्त का कितना और कंसा उपयोग होता है ? 


+ < च्य-ज्ञान, मानस-ज्ञान और अतीन्द्रिय ज्ञान की जैन अवधारणाओ 
की व्याख्या करें । 


* * 
दर 


में कोन हू ? 


दो प्रवाह आत्मवाद और अनात्मवाद 


आत्मा, कर्म, पुनर्जन्म, मोक्ष पर विश्वास करने वाले “क्रियावादी' 
(या आस्तिक) और इन पर विश्वास नहीं करने वाले 'अक्रियावादी' 
(नास्तिक) कहलाए | क्ियावादी वर्ग ने सयमपूर्वक जीवन बिताने का, धर्मा- 
चरण करने का उपदेश दिया और अक्रियावादी वर्ग ने सुखपूर्दक जीवन बिताने 
को ही परमार्थ बतलाया । क्रियावादियों ने--“शारीरिक कष्टो को समभाव से 
सहना महाफल है, 'कप्ट सहने से आत्महिंत सधता है'--ऐसे वाक्यो की 
रचना की और अक्रियावादियों के मन्तव्य के आधार पर--'यावज्जोचंत सुख 
जीवेत, ऋण हृत्वा घत पिबेत'--अर्थात्‌ 'जब तक जीए, सुख से जीए, ऋण 
(कर्ज) करके भी घी पीए---जैसी युक्तिया का सृजन हुआ । 

क्रियावादी वर्ग ने कहा--'जो रात या दिन चला जाता है, वह फिर 
वापस नही आता । अधमम करने वाले के रात-दिन निष्फल होते हैं, धर्मेनिष्ठ 
व्योक्त के वे सफल होते हैं। इसलिए प्र्म करने मे एक क्षण भी प्रमाद मत 
करो, क्योकि यह जीवन कुश के नोक पर टिकी हुई हिम की बूद के समान 
क्षणभगुर है । यदि इस जीवन को व्यर्थ गवा दोगे तो फिर दीघंकाल के बाद 
भी मनुप्य-जन्म मिलता बडा दुलंभ है। वर्मों के विपाक बडे निश्चिड होते हैं । 
अत समभो, तुम क्यो नहीं समझते हो ? ऐसा सद-विवेक बार-बार नहाॉँ 
मिलता । बीती हुई रात फिर लौटकर नहीं आती और न मानव-जीवन फिर 
से मिलना सुलभ है। जब तक बुढापा न सताए, रोग घेरा न डाले, इन्द्रिया 
शक्ति-हीन न बनें, तब तक धर्म का आचरण कर लो । नही तो फिर मृत्यु के 
समय वंसे ही पछताना होगा, जेँंसे साफ सुथरे राजमार्ग को छोडकर ऊबंड- 
खाबड मार्ग मे जाने वाला गाढीवान रथ की घुरी टूट जाने पर पछताता है । 

अक्रियावादियों ने कहा--“यह सबसे बडी मूखंता है कि लोग दुष्ट 
सुखो को छोडकर अदृष्ट सुख को पाने की दौड मे लगे हुए हैं। ये कामभोग 
हाथ में आए हुए है, प्रत्यक्ष हैं। जो पीछे होनेवाला है, न जाने कब क्‍या 
होगा ? परलोक किसने देखा है ? कौन जानता है कि परलोक है या नही ? 
जन-समुह का एक बडा भाग सासारिक सुखो का उपभोग करने मे व्यस्त है, 
तब फिर हम क्यो न करें ? जो दूसरो को होगा वही हमको भी होगा | है 


5६ जून दर्शन और सस्क्ृति 


प्रिये ! चिता करने जैसी कोई बात नही, खूब खा-पी, आनन्द कर, जो कुछ 
कर लेगी, वह तेरा है। मृत्यु के बाद आना-जाना कुछ भी नहीं। कुछ लोग 
परलोक के दु खो का वर्णन कर-कर जनता को प्राप्त सुखो से बिमुख किए देते 
हैं । पर यह अतात्तिवक है।' 
क्रियावाद की विचारध।रा मे वस्तुस्थिति स्पष्ट हुई । लोगो ने सयम 
श्लीखा । त्याग-तपस्या को जीवन में उतारा । 
अक़ियाबाद की विचार-प्रणाली से वस्तुस्थिति ओकल रही । लोग 
भीतिक सुखो की ओर मुड़े । 
क्रियावादियों न कहा--'सुकृत और दुष्कृत का फल होता है। शुभ 
कर्मों का फल अच्छा और अज्लुभ कर्मो का फल बुग हाता है। जीव अपने 
पाप एव पुण्य कर्मो के साथ ही परलोक मे उत्पन्न हांते हैं । पुण्य और पाप 
दोनो का क्षय होने से असीम आत्म-सुखमय मांक्ष मिलता है।' 
फलस्वरूप लागा में धर्मरुचि पैदा हुई । अल्प-४च्छा, अल्प-आरभ और 
अल्प-पररिग्रह बा! महत्त्व बढा । अहिसा, सत्य, अचौय, ब्रह्मायय और अपरि ग्रह 
-““ईनको उपासना करने वाला महान्‌ समझा जाते लगा । 
अक्रियावादिया ने कहा--'सुकृत और दुष्क़ृत का फल नहीं होता । 
शुभ कर्मो क शुभ और अशुभ कर्मों क अशुभ फल नही होते । आत्मा परलांक 
में जाकर उत्पन्न नही हांता ।' 
फलस्वरूप लागा में संदेह बढा | भोतिक लालसा प्रबल हुई । अत्यधिक 
कृष्णा, हिसा और परिग्रह का राहु जगत्‌ पर छा गया । 
क्षियावादी की अन्तर दृष्टि 'अपने किये कर्मो को भोगे बिना छुटकारा 
नहीं इस पर लगी रहती है । वह जानता है कि कर्म का फल भुगतना हांगा, 
इस जल्‍्म में नहीं तो अगले जन्म से । किन्तु उसबा फल चखे (बना भक्ति 
नही । इसलिए यवाप्भ्व पाप-क्रम से बचा जाए, यही श्रेयस है। अन्तर- 
दृष्टिवाना व्यक्ति मृत्यु कु समय भी घबराना नही, दिव्यान-द के साथ मृत्यु 
का वरण करता है। 
अक्रियावादी का दूप्ट-जिदृ--'ये काम हाथ मे आए हुए हैं' --जैसी 
भावना पर टका हुआ होता है । वह सोचता है कि इस झोग-साधनो का 
जितना अधिक उपभोग किया जाए, वही अच्छा है। मृत्यु के बाद कुछ होना- 
जाता नही है। इस प्रकार उसका अन्तिम लक्ष्य भौतिक सुखोपभोग ही होता 
है । वह कम-बन्ध से निरपेक्ष होकर त्रम और स्थावर जीवो की साथथंक और 
निरथक हिसा करने में सकुचाता नहीं । बह जब कभी रोग-प्रस्त होता है, तब 
अपने किए कर्मो का स्मरण कर पछताता है । परलोक से डरता भी है। 
अनुभव बताता है कि मर्मान्तक रोग और मृत्यु के समय बड़े-बड़े नास्तिक् 
काप उठते है । व नास्तिकता को तिलाजलि दे आस्तिक बन जाते हैं । अन्त- 


मैं कौन हू ? च्छ 


काल से अक़ियावादी को यह सदेह होने लगता है--“मैंने सुता कि नरक 
है ? जो दुराचारी जीवो की यति है, जहा क्र कर्मवाले अज्ञानी जीवो को 
प्रगाढ़ वेदना सहनी पडती है। यह कही सच तो नहीं है ” अगर सच है 
तो मेरी क्या दशा होगी ? ” इस प्रकार वह सकल्प-विकल्प की दशा में मरता 


है। 

क्रियावाद का निरूपण यह रहा कि आत्मा के अस्तित्व में सदेह मत 
करो । वह अमूत्त है, इसलिए इन्द्रियग्राह्य नही है। वह अमृत है, इसलिए 
नित्य है। अमूतं पदार्थमात्र अविभागी नित्य होते हैं। आत्मा नित्य होने के 
उपरात भी स्वक्ृत अज्ञान आादि दोषो के बधन मे बध्ा हुआ है। वह बधन हो 
ससार (जर्म-मरण) का मूल है। 

अक़्रियावाद का सार यहू रहा कि यह लोक इतना ही है, जितना 
दुष्टिगोचर होता है । इस जगत्‌ में केवल पृथ्वी, जल, अस्ति, वायु और 
काकाश--ये पाच महाभूत ही हैं। हतके समुदाय से चैतन्य या आत्म 
पैदा होती है। भूतो का नाश होने पर उसका भी नाश हो जाता है# 
जीवात्मा कोई स्वतत्र पदार्थ नही है। जिस प्रकार अरणि की लकडी से अग्नि 
दूध से घी और तिलो से तेल पंदा होता है, वेसे ही पत्र भूतात्मक शरीर से 
जीव उत्पन्त होता है। शरीर नथ्ट होने पर आत्मा जेसी कोई वस्तु नहीं 
रहती है । 

इस प्रकार दोनो प्रवाहों से जो धाराए निकलती है, वे हमारे सामने 
हैं । हमे इनको अथ से इति तक परखना चाहिए, क्योकि इनसे केवल दाशेनिक 
दृष्टिकोण ही नहीं बनता, किन्तु वेयक्तिक जीवन से लेकर सामाजिक 
राष्ट्रीय एव धामिक जीवन की नीव इन्ही पर खडी होती है। क्रियावादी 
और अक्रियावादी का जीवन-पथ एक नही हो सकता । क्रियावादी के प्रत्येक 
कार्य मे आत्म-शुद्धि का रूयाल होगा, जबकि अक्ियावादी को उप्तकी चिन्ता 
करने फी कोई आवश्यकता नहीं होती । आज बहुत सारे क्रियावादी भी हिसा- 
बहुल विचारधारा मे बह चले हैं। जीवन की क्षणभगुरता को बिसार कर 
अत्यधिक हिसा ओर परियग्रह मे फसे हुए हैं । जीवन-ख्यवहार भे यह समझता 
कठिन हो रहा है कि कौन क्रियावादी है और कौत अक्रियाबादी ? अक्िया- 
वादी सुदूर भविष्य की न सोचे तो कोई आश्चर्य नही । क्रियावादी आत्मा को 
भुला बंठें, आगे-पीछे न देखें तो कहना होगा कि वे केवल परिभाषा मे क्रिया- 
बादी हैं, सही अर्थ मे नही । भविष्य को सोचने का अर्थ वर्तमान से आखें 
मूद लेना नहीं है। भविष्य को समभने का अर्थ है वर्तमान को सुधारना ४ 
जआाज के जीवन की सुखमय साधना ही कल को सुक्षमय बना सकती है + 
विषय-वासनाओो मे फ़सकर आत्म-शुद्धि की उपेक्षा करना क्रियावादी के लिए 
प्रणबात से भी अधिक भ्यकर है । उसे अत्म-अन्वेषण करता बाहिए।, 


ब्घ्८ जैन दशन और ससस्‍्क्ृंति 


आत्मा और परलोक की अन्वेषक परिषद्‌ के सदस्य सर ओलिवर 
लॉज ने इस अन्वेषण का मूल्याकन करते हुए लिखा है--“हमे भौतिक ज्ञान 
के पीछे पड़कर पारभौतिक विषयों को नही भूल जाना चाहिए। चेतन जड 
का कोई गुण नही, परन्तु उसमे समायी हुई अपने को प्रदर्शित करनेवाली एक 
स्वतंत्र सत्ता है । प्राणीमात्र के अन्तर्गत एक ऐसी वस्तु अवश्य है जिसका 
आरीर के नाश के साथ अन्त नही हो जाता । भौतिक और पारभौतिक मज्ञाओ 
के पारस्परिक नियम क्या हैं, इस बात का पता लगाना अत्यन्त आवश्यक हो 
जया है | 


आत्मा क्यो ? 

अक्रियावादी कहते हैं---'जो पदार्थ प्रत्यक्ष नही, उसे कंसे माना जाए ? 
आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नही, फिर उसे क्यो माना जाए ? 

क्रियावादी कहते हैं--'पदार्थों को जानने का साधन केवल इन्द्रिय 
और मन का प्रत्यक्ष ही नही, इनके अतिरिक्त अनुभव-प्रत्यक्ष, योगी-अत्यक्ष, 
अनुमान और आगम भी हैं । इद्रिय और मन में क्या-क्या जाना जाता है ? 
इनको शरत्ति अत्यन्त सीमित है। इनसे अपत दा-चार पीढी के पूवज भी नहीं 
जाने जाते तो क्या उनका अस्तित्व भी न माना जाए ? इन्द्रिया सिर्फ स्पर्श, 
रस, गन्ध्,, रूपामक मृत द्रव्य को जानती हैं। मत्र इन्द्रियों का अनुगामी है । 
बह उन्हीं के द्वारा जान हुए पदार्थों के विशेष रूपा को जानता है, चितत 
करता है। मूतं के माध्यम से वह अमूर्त वस्तुआ को भी जानता है। “सलिए 
विश्ववर्तो सब पदार्थों को जानने के लिए इंद्रिय और मन पर ही निर्भर हो 
जाना नितात अनुचित है । आत्मा शब्द, रूप, रस, गध और स्पर्श नही है । 
वह अरूपी सत्ता हैं | अरूपी तत्त्व इद्रियों से नही जाने जा सकते। आत्मा 
-अमूर्त है इसलिए इद्रिय के द्वारा न जाना जाए, इससे उसके आस्तत्व पर 
कोई आच नहीं आती । इन्द्रिय अरूपी आकाश को वाॉन-कब जात सफ्ता है ? 
अछरूपी की बात छोडए, अणु या आणविक सूध्म पथर्श, जो रूपी है, वे भी 
कोरी इद्रियो से नही जाने जा सकते । अत इईद्रय-प्रत्यक्ष ॥॥ एएमाज प्रमाण 
मानने से कोई तथ्य नही निकलता ।/ 

अनात्मवाद के अनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नही इस- 
लिए वह नहीं है। 

अध्यात्मवाद के अनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नहीं, इस- 
लिए वह नही है, यह मानना तक बाधित है, क्योंकि वह अमूतिक है, इसलिए 
इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष हो ही नही सकती । 


भारतीय दर्शन भे आत्मा के साधक तर्फ 
किसी भी भारतीण व्यक्ति को आम के अस्तित्व से कोई सदेह नहीं है, 


हैं कौन हू ? ष्श्‌ 


क्योकि वह प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष-सिद्ध वस्तु के विषय मे सदेह नहीं होता । जिन 
देशों भे आम नही होता, उन देशो की जनता के लिए आम परोक्ष है | परोक्ष 
वस्तु के विषय में तो हमारा ज्ञान ही नही होता, यदि सुन या पढ़ कर ज्ञान 
होता है तो वह साधक-बाघक तकों की कसौटो से कसा हुआ होता है । साधक 
प्रमाण बलवान्‌ होते है, तो हम परोक्ष वस्तु के अस्तित्व को स्वीकार कर 
लेते हैं और बाधक प्रमाण बलवान्‌ होते हैं, तो हम उसके अस्तित्व को नकार 
देते है । 

भारत मे जैसे आम प्रत्यक्ष है, वंसे ही आत्मा प्रत्यक्ष होती तो भार- 
तीय दर्शन का विकास आठ आना ही हुआ होता । आत्मा प्रत्यक्ष नहीं है । 
उसका चितन, मंथन, मनन और दर्शन भारत मे इतना हआ है कि आत्मवाद 
भारतीय दर्शन का प्रधान अग बन गया | यहा अनाव्मवादी भी रहे हैं, किन्तु 
आत्मवादियों की तुलना में आटे मे नमक जितने ही रहे हैं। अनात्मवादियों 
की सख्या भले कम रही हो, उनके तक॑ कम नहीं रहे हैं । उन्होंने समय-समय 
पर आत्मा के बाघक तर प्रस्तुत किये हैं । उनके विपक्ष में आत्मवादियो द्वारा 
आत्मा के साधक-त्क प्रस्तुत किए गए । सक्षेप में उनका वर्गीकरण इस प्रकार 
विया जा सकता है--- 

१ सस्‍्व-सवेदन --णपने अनुभव से कात्मा का अस्तित्व सिद्ध होता 
है । 'मैं ह' 'मैं सुखी हु', 'मैं दुखी हू---यह अनुभव शरीर को नहीं होता 
किन्तु उसे होता है, जो शरीर से भिन्‍न है । शकराचार्य के शब्दों मे-- सर्वो- 
प्यात्माउस्तित्व प्रत्येति, न नाहमस्मीति'--- सबको यह विश्वास होता है कि 'मैं 
हु । यह विश्वास क्सी को नहीं होता कि 'मैं नही हू । 

२ अत्यन्ताभाव इस ताकिक नियम के अनुसार चेतन और अचेतन 
से तरेकालिक विरोध है । ज॑त-आचार्यों के शब्दो मे 'न कंभी ऐसा हुआ है, न 
हो रहा है और न होगा कि जीव अजीव बन जाए और अजीव जीव बन 
जाए ।/ 

३ उपावान कारण इस ताकिक नियम के अनुसार जिस वस्तु का 
जैसा उपादान कारण होता है, वह उसी रूप में परिणत होती है। अचेतन के 
उपादान चेतन मे नही बदल सकते । 

४ सत्‌-प्रतिपक्ष जिसके प्रतिपक्ष का अस्तित्व नही है उसके अस्तित्व 
को ताकिक समर्थन नही मिल सकता । यदि चेतन नामक सत्ता नही होती, 
तो 'न चेतन--अचेतन '---इस अचेतन सत्ता का नामकरण और बोध ही नहीं 
होता । 

५ बाधक प्रराण का अभाव अनात्मवादी--आत्मा नही है, क्योकि 
उसका कोई सध्घक प्रमाण नही मिलता । 


&० जैन दर्शन गौर सस्कृति 


आत्मवादी--आत्मा है, क्योकि उसका कोई बाधक प्रमाण नहीं 


मिलता । 5 
६ सत्‌ का निषेध जीव यदि न हो, तो उसका निषेध नहीं किया 


जा सकता । मसत्‌ का निषेध नहीं होता । जिसका निषेध होता है, वह 


अस्तित्व भें अवश्य होता है । 
लिषेध चार प्रकार के हैं--- 
१ सयोग ३ सामान्य 
२ समवाय ४ विद्ोष । 


मोहन घर में नही है' यह सयोग-प्रतिषेघ है । इसका अर्थ यह नहीं 
कि मोहन है ही नहीं, किन्तु 'वह घर में नहीं है--यह “गृह-सयोग' का 
प्रतिषेघ है । खरगोश के सीग नही होते ---यह समवाय-प्रतिषेध है । खरगोश 
भी होता है और सीग भी । इनका प्रतिषेघ नही है । वहा केवल खरगोश के 
सीग---इस समवाय का प्रतिषेंध है । 

दूसरा चाद नही है' इसमें चन्द्र के सर्वंधा अभाव का प्रतिपादन नही, 
किन्तु उसके सामान्य-मात्र का निषेध है। मोती घडें-जितने बडे नहीं हैं --- 
इसमे मुक्ता का अभाव नही, किन्तु घडे-जितने बडे'--यह जो विशेषण है 
उसका प्रतिषंध है । 

आत्मा नही है, इसमे आत्मा का निषेध नही, किन्तु उसका किसी के 
साथ होने वाले सयोग का निषंध है । 

७ इद्रिय-प्रत्यक्ष का वेकल्थ यदि इद्रिय-प्रत्यक्ष नहीं होने मात्र से 
आत्मा का अस्तित्व नकारा जाय, तो प्रत्येक सुक्ष्म, व्यवहित (बीच में व्यवधान 
बाली) और विप्रकृष्ट (दूरस्थ) वस्तु के अस्तित्व का अस्वीकार करना होगा । 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष से मूत्त तत्त्व का ग्रहण होता है | मा-मा अमूर्तं तत्त्व है, इसलिए 
इन्द्रिया उसे नही जान पाती । इससे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का वैकल्य सिद्ध होता है, 
आत्मा का अनस्तित्व सिद्ध नही होता । 

८ गुण द्वारा गुणी का प्रहण चेतन्य॑ गुण है और चेतन गुणी । चेतन्य 
प्रत्यक्ष है, चेतन प्रत्यक्ष नही है। परोक्ष गुणी की सत्ता प्रत्यक्ष गुण से प्रमा 
णित हो जाती है। तहखाने मे बैठा आदमी प्रकाश को देखकर सूर्योदय का 
ज्ञान कर लेता है । 

६. विशेष गुण हारा स्वतत्र अस्तित्व का बोध. वस्तु का अस्तित्व 
उसके विष्येष गुण द्वारा सिद्ध होता है। स्वतत्र पदार्थ वही होता है, जिसमे 
ऐसा त्रिकालवतों ग्रुण मिले, जो किसी दूसरे पदार्थ मे न मिले । 

बात्मा मे चेतन्य नामक विद्येष गुण है। बह दूसरे किसी भी पदार्थ 
भे प्राप्त नही है, इसलिए आत्मा का दूसरे सभी पदार्थों से स्वतन्त्र अस्तित्व 


है । 


मैं कान हू ? (६६१ 


१०. सशय - जो यह सोचता है कि 'मैं नही हु' बही जीव है। अचेतन 
को अपने अस्तित्व क विषय मे कभी सशय नही होता । “यह है या नही--- 
ऐसी ईहा था विकल्प चेतन के ही होता है। सामने जो लम्बा-चौडा पदार्थ 
दो रहा है, 'वह खम्भा है या आदमी', यह विकल्प सचेतन व्यक्ति के ही मन 
मैं उठता है। 

११ व्रध्य की श्रेकालिकता . जो पहले-पोछे नही है, वह मध्य मे नहीं 
हो सकता । जीय एक स्वतत्र द्रव्य है, वह यदि पहले न हो और पीछे भी न 
हो तो वर्तमान मे भी नहीं हो सकता । 

१२ सकलनात्मकता इन्द्रियो का अपना-अपना निश्चित बिषय होता 
है। एक इन्द्रिय दूसरी इन्द्रिय के विषय को नही जान सबती , इन्द्रिया ही 
ज्ञाता हो, उनका प्रवतंक आत्मा ज्ञाता न हो, तो सब इन्द्रियों के विषयों का 
सकलनात्मक ज्ञान नही हो सकता। फिर मैं स्पर्श, रस, गध, रूप और शब्द 
को जानता हू, इस प्रकार सकलनात्मक ज्ञान किसे होगा ? ककड़ी को चबाते 
समय स्पश, रस, गध, रूप और शब्द--इन पाचो को जान रहा हू, ऐसा ज्ञान 
होता है। 

१३ स्मृति इन्द्रियों के नष्ट हो जाने पर भो उनके द्वारा जाने हुए 
विषयों की स्मृति रहती है। आख से कोई वस्तु देखी, कान से कोई बात 
सुनी, सथोगवश आख फूट गई ओर कान का पर्दा फट गया, फिर भी दृष्ट 
और श्रुत की स्मृति रहती है। 

सकलनात्मक ज्ञान और स्मृति--ये मन के काय है। मन आत्मा के 
बिना चालित नही होता । आत्मा के अभाव मे इद्धिय और मत--दोनों 
निष्किय हो जाते हैं । अत दोना के ज्ञान का मूल ज्रात आत्मा है। 

१४ झेय ओर ज्ञाता का पृथकत्थ ज्ञेय, इन्द्रिय और आत्मा--ये तीना 
भिन्‍न हैं । आत्मा ग्राहक है, इन्द्रिया ग्रहण के साधन है ओर पदाय ग्राह्म है । 
नोहार सण्डासी से लोहपिण्ड को पकडता है। लोहपिण्ड ग्राह्म है, सण्डासी 
प्रहूण का साधन है ओर लोहार ग्राहक है। ये तीनो प्रथव.-पृथक हैं । लोहार 
ने हो, तो सण्डासी लोहृपिण्ड को नहीं पकड़ सकती । आत्मा के चले जाने पर 
इन्द्रिय और मन अपने विषय को ग्रहण नही कर पाते । 

१५ पूर्व सस्कार को स्मृति आत्मा में सस्कारा का भडार भरा पडा 
है। उन सस्‍्क।रो की स्मृति होती रहती है । 

इस प्रकार भारतीय आत्मवादियों ने बहुमुखी तकों द्वारा आत्मा और 
पुनर्जन्म का समथेन किया है। 

आत्मा चेतनामय अरूपी सत्ता है। उपयोग (चेतना को क्रिया) उसका 
लक्षण है । ज्ञान-दशन, सुख-दु ख आदि द्वारा वह न्यक्त होता है। वह विज्ञाता 
है। वह शब्द, रूप, गध, रस ओर स्पर्श नही है। वह लम्बा नही है, छोटा 


हर जैन दर्शन और संस्कृति 


नही है, टेढा नही है, गोल नही है, चोकोना नहीं है, पड़लाकार नही है । वह 
हलका नही है, भारी नही है, स्त्री और पुरुष नहीं है। फल्पना से उसका माप 
किया जाए, तो वह असख्य परमाणु जितना है। इसलिए बह श्ञानमव असख्य 
प्रदेशों का पिण्ड है । 

वह अख्प है, इसलिए देखा नहीं जाता । उसक्त बेतता गुण हमे 
मिलता है । गुण से गुणी का ग्रहण होता है। इसपि उसका अस्तित्व हम जान 
जाते हैं। 

वह एकान्तत वाणी द्वारा प्रतिपाद्य और बाह हरा प्रम्य सही है । 


जन-दृष्टि से आत्मा का स्वरूप 

१ जीव स्वरूपत अनावि-अनन्त और निःय-अनित्य 

जीव अनादि-निघन (न आदि और न अन्त) है। अविनताशी सौर 
अक्षय है। द्रव्य-नय की अपेक्षा से उसका स्वरूप नष्ठ नहीं होता, इसलिए 
नित्प है. और पर्याय नय की अपेक्षा से भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओ मे वह परिणत 
होता रहता है इसातिए अनित्य है । 

२ ससारी जोब और शरीर का! अभेद 

जंसे पिजटे से पक्षी, घडे से बेर और गजी से आदभी भिन्‍न होता है, 
वैसे हो ससारी जीव शरीर से भिन्‍न होता है । 

जसे दूध और पानी, [तल और तैल, कुसुम और गध--ये एक लगते 
हैं, वेसे ही ससार दशा मे जीव और शरीर एक लगते हैं । 

> जीव का परिमाण 

जीव का शरीर के अनुसार मकोच और विस्तार होता है। जो जीव 
हाथी के शरीर मे होता है, वह वुन्धु (एक बहुत छोटे कीट) के शरीर में भी 
उत्पन्न हो जाता है। सकोच और विस्तार--दोनो दशाओ मे प्रदेशसख्या, 
अवयब सख्या समान रहतो है। 

४ आत्सा और काल की तुलना--अनादि-अनन्त की दुष्टि से 

जैसे काल अनादि और अविनाशी है, वेसे ही जीव भी तीनो कालो में 
अनादि और अविनाशी है । 

४ आत्मा और आकाश को तुलना-- अमुर्त की दृष्टि से 

जैसे आकाश अमूर्त है फिर भी वह अथगाह-गुण से जाना जाता है, 
वैसे ही जीव अमूत है और बह विज्ञान गृण से जाना जाता है । 

६ जीव और ज्ञात आदि का आधार-आधेय सम्बन्ध 


जैसे पृथ्वी सब द्रव्या का आधार है, वैसे ही जीव ज्ञान आदि गुष्नो 
का आधार है। 


मैं कौन हू ? ध्श 


७. जीव और आकाश की सुलना--नित्य की दुष्टि से 

जैसे आकाश तीनो कालो मे अक्षय, अनन्त और अतुल होता है, वेसे 
ही जीव भी तीनो कालो में अविनाशी--अवस्थित होता है । 

८ जीव ओर सोने की तुलना--नित्य-अनित्य को दृष्टि से 

जैसे सोने के मुकुट कुण्डल आदि अतेक रूप बनते हैं, तब भी वह 
सोना ही रहता है, केवल नाम और रूप में अन्तर पडता है। ठीक उसी प्रकार 
चारो गतियो भे भ्रमण करते हुए जीव की पर्यायें बदलती हैं--रूप और नाम 
बदलते हैं---जीव द्रव्य बना का बना रहता है। 

६ जीव की कर्मकार से तुलना--कर्तृत्व और भोकतृत्व की दृष्टि से 

ज॑से कर्मकार कार्य करता है और उसका फल भोगता है, वैसे ही जीव 
स्वय कर्म करता है और उसका फ्ल भोगता है। 

१० जीव ओर सूर्य की तुलना--भवानुयायित्व की दृष्टि से 

जैसे दिन मे सूर्य यहा प्रकाश करता है, तब दीखता है और रात को 
दूसरे क्षेत्र मे चला जाता है--प्रकाश करता है, तब दीखता नही, वैसे ही 
वर्तेमान शरीर में रहता हुआ जीव उसे प्रकाशित करता है और उसे छोडकर 
दूसरे शरीर में जा उसे प्रकाशित करने लग जाता है । 

११ जीव का ज्ञान-गुण से ग्रहण 

जैसे वमल, चन्दन आदि की सुगन्ध का रूप नही दीखता, फिर भी 
ध्राण के द्वारा उसका ग्रहण होता है, बसे जीव के नही दीखने पर भी उसका 
ज्ञान-गुण के द्वारा ग्रहण होता है । 

भभा (भेरी), मृदग आदि के शब्द सुने जाते हैं, किन्तु उनका रूप 
नही दीखता, वेसे ही जीव नही दीखता, तब भी उसका ज्ञान-ग्रुण के द्वारा ग्रहण 
होता है । 

१२ जोव का चेष्टा-विशेष द्वारा ग्रहण 

ज॑ंसे किसी व्यक्ति के शरीर मे पिशाच घुस जाता है, तब यद्यपि वह 
नहो दोखता, फिर भी आकार और चेष्टाओ द्वारा जान लिया जाता है कि 
यह पुरुष पिशाच से अभिभूत है, वेसे ही शरोर के अन्दर रहा हुआ जीव 
हास्य, नाच, सुख-दु.ख, बोलना-बलना भादि-आदि विविध चेष्टाओ द्वारा 
जाना जाता है। 

१३ जीव के कर्म का परिणमन 

जैसे खाया हुआ भोजन अपने आप सात घातुओ के रूप में परिणत 
होता है, वेसे ही जीव द्वारा ग्रहण किये हुए कमं-योग्य पुद्गल अपने आप 
कम रूप भे परिणत हो जाते हैं । 


श्ड जैन दर्शान और सस्कृति 


१४ जीव और कम का अनाति सम्बन्ध और उसका उपाय हारा 
विसस्यन्ध 

जैसे सोने और मिट्टी का सयोग अनादि है, वैसे ही जीव और कर्म का 
सयोग (साहचय) भी अनादि है। जैसे अग्नि आदि के द्वारा सोना मिट्टी से 
पृथक्‌ होता है, वैसे ही जीव सवर, तपस्या आदि उपायो के द्वारा कर्म से पुथक्‌ 
हो जाता है। 

१५ जीव और फर्म के सम्बन्ध से पौर्वापयं नहीं 

ज॑से मुर्गी और अण्डे में पोर्वापयय नही, वैसे ही जीव और कम मे भी 
पौर्वापय नही है । दोनो अनादि-सहगत है । 
भारतीय दह्ानो मे आत्मा का स्वरूप 

जैन वहन * जेन दर्शन के अनुसार आत्मा चैतन्य स्वरूप, परिणामी 
स्वरूप को अक्षुण्ण रखता हुआ विभिन्‍न अवस्थाओं में परिणत होने वाला, 
कर्त्ता और भोक्ता, स्वयं अपनी सत्‌-असत प्रवृत्तियों से शुभ-अशुभ कर्मों का 
सचय करने वाला और उनका फल भोगने वाला, स्वदेह-परिमाण, न अणु, न 
विभु (सर्वव्यापक), किन्तु मध्यम परिमाण का है। 

बोद्ध दर्शन बौद्ध अपने को अनात्मवादी कहते है| वे आत्मा के अस्तित्व 
को वस्तु-सत्य नही, कात्पनिक-सज्ञा (नाम) मात्र कहते हैं। क्षण-क्षण नष्ट 
ओर उत्पन्न होने वाले विज्ञान (चेतना ) ओर रूप (भौतिक तत्त्व, काया) के 
सघात ससास-यात्रा के लिए काफी हैं | इनसे परे कोई नित्य आत्मा नही है। 
बौद्ध अनात्मवादी होते हुए भी कर्म, पुनर्जन्म और मोक्ष को स्वीकार करते हैं। 
आत्मा के विषय मे प्रश्न पूछे जाने पर बौद्ध मौन रहे हैं। इसका कारण पूछने 
पर बुद्ध कहत हैं वि-- थदि मैं बट आत्मा है तो लाग शाश्वतवादी बन जाते 
हैं, यदि यह कट कि आत्मा नहीं है तो लोग उच्छेदवादी हो जाते हैं । इसलिए 
उन दोना का प्राकरण करने के लिए मैं मौन रहता हा 

बोद्ध दार्शनिक नागार्जुन लिखते हैं--“बुद्ध ने यहू भी कहा कि आत्मा 
है और यह भी कहा कि आत्मा नहीं है । बुद्ध ने आत्मा या अनात्मा किसी का 
भी उपदेश पही किया ।! 

बुद्ध ने 'आत्मा क्या है, कहा से आया है और कहा जाएगा ?'-इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहकर दुख और दु ख-निरोध---इन दो तस्त्वो का ही 
मुख्यतया उपदेश किया । बुद्ध ने कहा-- “तीर से आहत पुरुष के घाव को 
ठीक करने की बात सोचनी चाहिए । तीर कहा से आया, किसने मारा आदि- 
आदि प्रश्न करना व्यर्थ है ।' 

बुद्ध का यह “मध्यम-मार्ग' का दृष्टिकोण है। कुछ बौद्ध दार्ण निक सन को 
भौतिक तत्त्वों (जट यप ११८०) से अलग स्वीकार करते हैं । 


ऊँ कौन हू ? ६४ 


नेयायिक दर्शन नैंयायिको के अनुसार आत्मा नित्य और विभु है । 
इच्छा, द्वंष, प्रयत्न, सुख-दु ख, ज्ञान--ये उसके लिज्ू है। इनसे हम उसका 
अस्तित्व जानते हैं। 

सांख्य दर्शन साख्य दर्शन आत्मा को नित्य और निष्क्रिय मानता है, 
जैसे--- 

“अमृत्तइचेतनो भोगी, नित्य सर्वेगतो$क्रिय । 
अकर्ता निर्गुण सूक््म', आत्मा कपिलदशेने ॥! 

साख्य दर्शन जीव को कर्त्ता नही मानते, फल-भोक्ता मानते है। उनके 
मतानुसार कतं-शक्ति प्रकृति है । 

वेशेषिक दर्शंद वैशेषिक सुख-दु ख आदि की समानता की दृष्टि से 
आत्मैक्यवादी और व्यवस्था की दृष्टि से आत्मानैक्यवादी हैं । 

वेदान्त वर्शत वेदान्ती अन्त करण से परिवेष्टित चेतन्य को जीव 
बतलाते हैं | उनके अनुसार--“एक एक हि भूतात्मा, भूते सूते व्यवस्थित-'--- 
स्वभावत जीव एक है, परन्तु देहादि उपाधियों के कारण नाना प्रतीत होता 
है । 

परन्तु रामानुज-मत मे जीव अनन्त हैं, वे एक-दूसरे से सर्वेथा पृथक्‌ 
है । 

उपनिषद्‌ और गीता के अनुसार आत्मा शरीर से विलक्षण, मन से 
भिन्‍्त, विभु--व्यापक और अपरिणामी है। वह वाणी द्वारा अगम्य है। उसका 
विस्तृत रवरूप नेति-नेति द्वारा बताया है। वह न स्थूल है, न अणु है, न क्षाद्र 
है, न विशाल है, न अरुण है, न द्रव है, न छाया है, न तम है, न वायु है, न 
आकाश है, न सग है, न रस है, त गन्ध है, न नेन्न है, न कर्ण है, न वाणी है, 
न मन है, न तेज है, न प्राण है, न मुख है, न अन्तर है, न बाहर है। 

सक्षेप मे- 

बौद्धू--आत्मा स्थायी नहीं, चेतना का प्रवाह मात्र है । 

च्याय-वेशेषिक---आ त्मा स्थायी है, किन्तु चेतना उसका स्थायी स्वरूप 
अही । गहरी नींद में वह चेतनाविहीन हो जाती है । 

वेशेषिक-- मोक्ष मे आत्मा की चेतना नष्ट हो जाती है । 

साल्य---आत्मा स्थायी, अनादि, अनत, अविकारी, नित्य और चित्स्व- 
रूप है। बुद्धि अचेतन है--प्रकृति का विवत्ते है। 

सोसांसक---आत्मा मे अवस्था-भेद-कृत भेद होता है, फिर भी वह 
नित्य है । 

जैन--आत्मा परिवर्तेन-पुक्त, स्थायी और चित्स्वरूप है । बुद्धि भी 
चेतन है | गहरी नीद या मूच्छा मे चेतना होती है, उसकी अभिव्यक्ति नहीं 
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होता, सूक्ष्म अभिव्यक्ति होती भी है | मोक्ष में चेतना का सहज उपयोग (ज्ञान> 
दर्शन रूप व्यापार) होता है। चेतना की आवुत-दशशा मे उसे प्रवृत्त करना 
पडता है---अनावृत-दशा में वह सतत प्रवृत्त रहती है । 


ओपनिषदिक दृष्टि और जेत-दृष्टि की तुलना 


ओपनिषदिक सृष्टि-क्रम मे आत्मा का स्थान पहला है। "आत्मा" 
शब्द-वाच्य ब्रह्म सं आकाश उत्पन्न हुआ । आकाश से वायु, वायु से अग्नि, 
रिन से पानी, पानी से पृथ्वी, पृथ्वी से औषधिया, औषधियों से अन्त और 
अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ। वह यह पुरुष अन्न-रसमय ही है--अन्त 
और रस का बिकार है। कस अन्त-रसमय प्रुष की तुलना औदारिक 
शरीर स होती है । इसके सिर आदि अगोपाग माने गए हैं । प्राणमय आत्मा 
(शरोर) अन्तमय कोष की भाति पुम्पावार है। किन्तु उसकी भाति 
अगोपाग वाला नहीं है ! पहले कोश की पुरुषाकारता के अनुसार ही उत्तरवर्ती 
कोश पृरुषाकार है । पहला कोश उत्तरवर्ती कोश से पूण, व्याप्त था भरा हुआ 
है । इस प्राणमय शरीर की तुलना श्वासोच्छवास-पर्याग्ति से की जा सकती है । 

प्राणमय आत्मा जैसे अन्तमय कोश के भीतर रहता है, वैसे ही मनो- 
मय आत्मा प्राणमय कोश के भीतर रहता हैं। इस मनोमय शरीर की तुलना 
मन -पर्याप्ति से हो सकती है। मनोमय कोश के भीतर विज्ञानमय कोश है ! 

निश्चयात्मिका बुद्धि जो है, वही विज्ञान है। वह अन्त करण का 
अध्यवसाय-रूप धर्म है। उस निश्चयात्मिका दुद्ध से उत्पन्न होने वाला आत्मा 
विज्ञाममय है। इसको तुलता भाव-मन, चेतन-मन से होती है। विज्ञानमय 
जात्मा के भीतर आनन्दमय आत्मा रहता है। इसकी तुलना आत्मा की सुखानुभूति 
को दशा से हो सकती है। 


सजीव ओर निर्जोब पदार्थ का पृथक्करण 


प्राण और अप्राणी में क्‍या भेद है ? यह्‌ प्रश्व कितनी बार हृदय को 
भादोलित नही करता * प्राण प्रत्यक्ष नही हैं। उनकी जानकारी के लिए किसी 
एक लक्षण की आवश्यकता होती है । यह लक्षण पर्यात्ति है। पर्याप्ति के द्वारा 


प्राणो विसदृश द्रव्यों (पुदुगलो) का ग्रहण, स्वरूप मे परिणमन और विसर्जन 
करता है । 


जीव अजीव 

| 
१ प्रजनन-रशक्ति (सतनि-उत्पादन) न नहीं + 
२ वृद्धि वद्धि नही ।' 


१ हिन्दी विश्व भारतो, खण्ड १, पृ० ४१, ५० 
(क) कुत्रिम उद्भिज अपने आप बढ जाता है। फिर भी सजीव पौधे 
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३ आहार-ग्रहण', 
स्वरूप मे परिणमन, नहो 
विसजंन । 
४ जागरण, नींद, परिश्रम, 
नही 
विश्राम | 
५ आत्म-रक्षा के लिए प्रवृत्ति" 8 नही 
६ भय-त्रास की अनुभूति पे नही 


की बढ़ती और इसकी बढती में गहरा अन्तर है। सजीव पौधा 
अपने आप ही अपने कलेवर के भीतर होने वाली स्वाभाविक 
प्रक्रिकओ के फलस्वरूप बढ़ता है । 
इसके विपरीत जड पदाथे से तंयार किया हुआ उद्भिज 
बाहरी क्रिया का ही परिणाम है । 
सजीव पदाथ बढते हैं और निर्जीव नही बढते, लेकिन क्‍या 
चीनी का “रवा' चोनी के सपृक्त घोल मे रखे जाने पर नही 
बढ़ता ? यही बात पत्थरो और कुछ चट्टानों के बारे में भी 
कही जा सकती है, जो पृथ्वी के नीचे से बढकर छोटे या बडे 
आकार ग्रहण कर लेते हैं। एक ओर हम आम की गुठली से 
एक पतली शाखा निकलते हुए देखते हैं और इसे एक छोटे 
पौधे ओर अन्त में एक पूरे वृक्ष के रूप मे बढते हुए पाते है, 
भर दूसरी ओर एक पिल्‍ले को घीरे-घीरे बढते हुए देखते है 
ओर एक दिन वह पूरे कुत्ते के बराबर हो जाता है। लेकिन 
इन दोनो प्रकार के बढ़ाव भे अन्तर है। चीनी के रवे या पत्थर 
का बढ़ाव उनकी सतह पर अधिकाधिक नए पत॑ के जमाव होने 
की वजह से होता है। परन्तु इसके विपरीत छोटे पेड या पिल्‍ले 
अपने शरीर के भीतर खाद्य पदार्थों के ग्रहण करने से बढ़कर 
पूरे डीलडोल के हो जाते हैं। अतएवं पशुओ और पोधो का 
बढ़ाव भीतर से होता है और निर्जीव पदार्थों का बढ़ाव यदि 
होता है तो बाहर से । 
१-२ हिन्दी विश्व भारती, खण्ड १, प्‌ ० ४२ 
प्राणी सजीव और अजीव दोनो प्रकार का आहार लेते हैं। किन्तु उसे 
लेने के बाद बहु सब अजीव हो जाता हैं। अजीव-पदार्थों को जीव स्वरूप 
में कैसे परिवर्तित करते हैं, यह आज भी विज्ञान के लिए रहस्य है ॥ 
बेज्ञानिको के अनुसार दुक्ष निर्जीव पदार्थों से बना आद्वार लेते हैं । 
वह उसमे पहुचकर सजीव कोषो का रूप धारण कर लेता है । वे निर्जीब 


(ख्॒ 


बजजनी 


&८ जैन दर्शव और सस्कृति 


भाषा (वाणौ-प्रयोग की क्षमता) अजीव मे नही होती किन्तु सब 
जीवो मे भी नही होती---त्रस जीवो मे होती है, स्थावर जीवो में नहीं होती 
--+इसलिए यह जीव का लक्षण नहीं बनता ! 
गति जीव और अजीब दोनो मे होती है कितु इच्छापूर्वक या सहेतुक 
-गति-आगति तथा गति-आगति का विज्ञान केवल जीवों में होता है, अजीव 
चदार्थ भे नहीं। 
अजीव के चार प्रकार--धर्म द्रव्य, अधर्म-द्रव्य, आकाश और काल 
गतिशील नही है, कंवल पुदगल गतिशील है । उसके दोनों रूप परमाणु और 
स्कन्ध (परमाणु-समुदाय) गतिशील हैं। इनमे नंसगिक और प्रायोगिक--- 
दोनों प्रकार की गति होती है | स्थल स्कन्ध प्रयोग के बिना गति नहीं करते । 
सूक्ष्म-स्कन्ध स्थुल-प्रयत्त के बिना भी गति करते हैं। इसलिए उनमे इच्छा- 
पूवेंक गति और चैतन्य का भ्रम हो जाता है। सूक्ष्म-वायु के द्वारा स्पृष्ट 
पुद्गल-स्कन्धों म कम्पन, प्रकम्पत, चलन, क्षोभ, स्पन्दन, घट्टन, उदीरणा और 
विचित्र आकृतियों का परिणमन देखकर विभग-अज्ञानी (मिथ्यात्वी का मवधि- 


ज्ञान विभग-अज्ञान कहलाता है) को “ये सब जीव है --शऐसा भअम हो जाता 
ड़ै। 


पदार्थ सजीव बन गए, इसका श्रेय 'क्लोरोफिल! को है । वैज्ञानिक इस 
रहस्पमय पद्धति को नहीं जान सके हैं, जिसके द्वार 'कलोरोफिल' 
निर्जीव को सजीव में परिवर्तित कर देता है । जैन-दृष्टि के अनुसार 
निर्जीव आहार को स्वरूप में परिणत करने वाली शक्ति आहार- 
पर्याष्ति है। वह जीवन-शक्ति की आधघार-शिला होती है और उसी के 
सहकार से शरीर भादि का निर्माण होता है । 

--लज्जावती की पत्तिया स्पशें करते ही मूच्छित हो जाती हैं। आप 
जानते है कि आकाण में विद्युत्‌ का प्रह्मर होते ही खेतों मे चरते हुए 
म॒गो का भूण्ड भयभीत होकर तितर-बितर ह्लो जाता है। वाटिका में 
विहार करते हुए .बहगों में कोलाहल मच जाता है और खाट पर 
रोया हुआ अबोध बालक चौक पड़ता है। परन्तु खेत की मेड, वाटिका 
क॑ फव्वारे तथा बालक की खाट पर स्पष्टतया कोई प्रभाव नहीं 
पड़ता । ऐसा क्यो होता है, क्या कभी आपने इसकी ओर छ्यान 
दिया ? दन सारी घटनाओ की जड में एक ही रहस्य है जौर यह भी 
सजीव प्रकृति की प्रधानता है। यह जीबो की उत्तेजना-शक्ति ओर 
प्रतिक्रिया है। यह गुण लज्जाववी, हरिण, विहग, बालक अथवा अन्य 
जीवो में उपस्थित है, परन्तु किसी मे कम, किसी से अधिक | आधात 
के अतिरिक्त, अन्य अनेक कारणों का भी प्राणियों पर प्रभाव पढता 


है । 


हंकौनह ? ९९ 


अजीव में जीव या अणु में कौटाणु का अ्रम होने का कारण उनका 
गति और आकृति सम्बन्धी साम्य है। 

जीवत्व की अभिव्यक्ति के साधन उत्थान, बल, वीय॑ हैं । वे शरोर- 
सापेक्ष हैं। शरीर पौदगलिक है। इसलिए चेतन द्वारा स्वीकृत पुदगल और 
चेतन-मुक्त पुदगल मे गति और आकृति के द्वारा भेद-रेखा नहीं खीची जा 
सकती ।' 


जोब के व्यावहारिक लक्षण 

सजातीय-जन्म, वृद्धि, सजातीय-उत्पादन, क्षत-सरोहण (घाव भरने की 
शक्ति) और अनियमित तियंग-गति--ये जीवो के व्यावहारिक लक्षण हैं। 
एक मशीन खा सकती है, लेकिन खाद्य रस के द्वारा अपने शरीर को बढा नहीं 
सकती । किसी हद तक अपना नियश्रण करने वाली मशीने भी हैं। टारपीडो 
मे स्वय-चालक शक्ति है, फिर भी वे न तो सजातीय यन्त्र की देह से उत्पन्न 
होते हैं और न किसी सजातीय यन्त्र को उत्पन्न करते हैं। ऐसा कोई यन्त्र 
नहीं जो अपना घाव खुद भर सके या मनुष्यकृत नियमन के बिना इधर-उधर 
घूम सके--तिर्य ग-गति कर सके । एक रेलगाडी पटरी पर अपना बोझ लिये 
पवन-वैग से दोड सकती है, पर उससे कुछ दूरी पर रेंगने वाली एक चीटी को 
भी वह नहीं मार सकतो। चीटी में चेतना है, वह इधर-उधर घूमती है । 
रेलगाडी जड है, उसमे वह शक्ति नहीं । यन्त्र-क्रिया का नियामक भी चेतना- 
वान्‌ प्राणी है। इसलिए यन्त्र और प्राणी की स्थिति एक-सी नही है। ये लक्षण 
जीवधारियो की अपनी विशेषताए है । जड मे ये नही मिलती । 


जीव के नेब्चयिक लक्षण 

आत्मा का नैश्चयिक लक्षण चेतना है। प्राणी मात्र मे उसका न्यूना- 
घिक मात्रा मे सदभाव होता है । यद्यपि सत्ता रूप मे चेतन्य शक्ति सब प्राणियो 
के अनत होती है, पर विकास की अपेक्षा वह सब में एक-सी नहीं होती । 
ज्ञान के आवरण की प्रबलता एवं दुबंलता के अनुसार उसका विकास न्यून या 
अधिक होता है। एकेन्द्रिय वाले जीवों में भी कम से कम एक (स्प्शेत) 
इन्द्रिय का अनुभव मिलेगा। यदि वह न रहे, तब फिर जीव और बजीव में 
कोई अन्तर नहीं रहता। जीव और अजीव का भेद बतलाते हुए शास्त्रों मे 
कहा है--'केवलज्ञान (पूर्णज्ञान) का अनन्तवा भाग तो सब जीवों के विक- 
सित रहता है। यदि वह भी आवृत हो जाए तो जीव अजीव बन जाए ।' 


? हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १, पृ० श१शे८ 
सीडियम घातु के टुकडे पानी मे तैरकुआ कीडो की तरह तीब्िता से 
इधर-उधर दौडते है और शीघ्र ही रासायनिक क्रिया के कारण समाप्त 
होकर लुप्त हो जाते है । 


१०० जैत दर्शन और सस्कृति 


मध्यम ओर विराट परिमाण 

उपनिषदो मे आत्मा के परिमाण की विभिन्‍न कल्पनाए मिलती हैं 
यह मनोमय पुरुष (आत्मा) अन्तर हृदय में चावल या जो के दाने जितना 
है। यह आत्मा प्रदेश-मात्र (अगूठे के सिरे से तजनी के सिरे तक की दूरी 
जितना) है। यह आत्मा शरीर-व्यापी है । यह आत्मा सर्व-ब्यापी है। हृदय- 
कप्रल के भीतर यह आत्मा पृथ्वी, अन्तरिक्ष, चुलोक अथवा इन सब लोको 
की अपेक्षा बडा है । 

जैन दर्शन मे जीव सल्या की दृष्टि से अनन्त हैं। प्रत्येक जीव के 
अदेश या अविभागी अवयव असख्य हैं | जीव असख्य-प्रदेशी है। अत व्याप्त 
होने की क्षमता की दृष्टि से लोक के समान विराट है। 'केवली-समुद्घात' 
की प्रक्रिया मे आएमा कुछ सम्य के लिए व्यापक बन जाती हैं। 'मरण- 
समुद्घात' के समय भी आशिक व्यापकता होती है । 

प्रदेश-सख्या की दुष्टि से धर्म-ऋव्य, अधर्म-द्रब्य, आकाश और जीव--- 
ये चार समतुल्य हैं, अवगाह की दृष्टि से सम नहीं है। घ्म-द्रव्य, अधर्म-द्रब्य 
थोर आकाश स्वीकारात्मक प्रवृत्ति और क्रिया-प्रतिक्रियात्मक प्रवृत्ति से शून्य 
हैं, इसलिए उनके परिमाण में कोई परिवर्तन नहीं होता । ससारी जीव! मे 
पुद्गलो का स्वीकरण और उनकी क्िया-प्रतिक्रिया--ये दोनो प्रव॒त्तिया होती 
है, इसलिए उनका परिमाण सदा समान नही रहता । बहू सकुषचित या विक- 
सित होता रहता है। फिर भी अणु जितना सकुचित और लोकाकाश जितना 
विकसित (केवली समुद्घात के सिवाय) नही होता, इसलिए जीव मध्यम परि- 
माण को कोटि के होते हैं । 

सकोच और विकोच जीवो की स्वभाविक प्रक्रिया नही है--वे कार्मण 
शरोर-सापेक्ष हाते हैं। कमं-युक्त दशा मे जीव शरीर की मर्यादा में बध हुए 
हैं इसलिए उनका परिमाण स्वतन्त्र नही होता । कार्मण शरीर का छोटापन 
ओर मोटापन गति-चतुष्टय-सापेक्ष (देव, नारक, मनुष्य और तिय॑च-ये चार 
गति हैं) होता है । मुक्तदशा मे सकोच-विकोच नही, वहा चरम शरीर 
हे ठोस (दो तिहाई) भाग में आत्मा का जो अवगाह होता है, वही रह जाता 

॥ 

आत्मा के सकोच-विकोच की दीपक के प्रकाश से तुलना की जा सकती 
है। खुले आकाश में रखे हुए दीपक का प्रकाश अमुक परिमाण का होता है 
उसो दौपक को यदि कोठरी मे रख दें, तो वही प्रकाश कोठरी मे समा जाता 
है। एक घडे के नीचे रखते हैं, तो घडे मे समा जाता है। ढकनी के नीचे 
रखते हैं तो ढकनी मे समा जाता है। उसी प्रकार कार्मण शरोर के आवरण 
से आत्म-अ्रदेशो का भी सकोच ओर विस्तार होता रहुता है । 


जा | था बालक-शरोर में रहती है, बहो बात्मा युतरा-शरौर मे 


अं कोन हू ? १०१ 


रहती है और वही वृद्ध-शरीर में | स्थल-शरीर-ब्यापी आत्मा कृश-शरीर- 
व्यापी हो जाती है | कृश-शरी र-व्यापी आत्मा स्थूल-शरीर-व्यापी हो जाती 
है। 

इस विषय में एक शका हो सकती है कि आत्मा को शरीर-परिमाश 
आनने से वहू अवयव-सहित हो जाएगी और अवयव-सहित हो जाने से वह 
अनित्य हो जाएगी, क्योकि जो अव॑यब-सहित होता है, वह विशरणशील--- 
अनित्य होता है। घडा अवयव-सहित है, गत अनित्य है। इसका समाधान 
यह है कि यह कोई नियम नहीं कि जो अवयव-सहित होता है, वह विशरण- 
शील ही होता है। जैसे घडे का आकाश, पट का आकाश इत्यादिक रूपता से 
आकाश सावयव है और नित्य है, वेसे ही आत्मा भी सावयव और नित्य है 
और जो अवयव किसी कारण से इक्टठ होते है, वे ही फिर अलग हो सकते 
हैं। इसके अतिरिक्त जो अविभागी अवयव हैं, वे अवयवी से कभी प्रथक नहीं 
हो सकते । 

विश्व की कोई भी वस्तु एकात (निरपेक्ष) रूप से नित्य और मनित्य 
अही है, किन्तु नित्यानित्य है। आत्मा नित्य भी है, अनित्य भी है। आत्मा 
का जैतन्य-स्वरूप कदापि नहीं छूटता, अत आत्मा नित्य है। आत्मा के प्रदेश 
कभी सकुचित रहते हैं, कभी विकसित रहते हैं, कभी सुख में, कभो दु ख मे 
--इत्यादि कारणों से तथा पर्यायान्तर से आत्मा अनित्य है। अत स्पाद्वाद 
की दृष्टि से सावयवता भी आत्मा के शरीर-परिमाण होने में बाधक नही है। 


अद्ध ओर मुक्त 

आत्मा दो प्रकार की हैं--बद्ध आत्मा और मुक्त आत्मा। कर्म- 
बन्धन 7 ८ने से जितका आत्मीय स्वरूप प्रगट हो जाता है, वे मुक्त आत्माए 
होती है । वे भी अनन्त है । उनके शरीर एवं शरीर-जन्य क्रिया, जन्म- 
मृत्यु आदि कुछ भी नही होते । वे आत्म-रूप हो जाती हैं। अतएव उन्हे सत्‌- 
घचित्‌-आनन्द कहा जाता है । जो ससारी आत्माए हैं, वे कमं-बद्ध होने के करण 
अनेक योनियो म॑ परिभ्रमण करती हैं, कर्म करती हैं और उनका फल भोगती 
हैं। ये मुक्त आत्माओ से अनन्तानन्त गुनी होती हैं। मुक्त आत्माओ का 
अस्तित्व प्रथक्‌-पृथक्‌ होता है, तथापि उनके स्वरूप में पूण समता होती है। 
ससारी जीवो मे भी स्वरूप की दृष्टि से ऐक्स होता है किन्तु वह कर्म से 
आबुत रहता है और कर्मकृत भिन्‍नता से वे विविध वर्गों मे बट जाते हैं, 
जैसे पृथ्वीक्रयिक जीव, अप्कायिक जीव आदि जीवो के छह निकाय । ये 
शारीरिक परमाणुओं की भिन्‍नता के अनुसार हैं। सब जीवों के शरीर एक- 
से नही होते । किन्‍्ही जीवो का शरीर पृथ्वी होता है, तो किन्ही का पानी । 
इस प्रकार पृथक-पृथक परमाणओं के शरीर बनते हैं। इनमे पृथ्वीकाय, 


१०२ जैन दर्शन और सस्कृति 


अप्काय, तेजसूकाय और वायुकाय के असख्यात, वनस्पतिकाय के अनन्त तथा 
श्रसकाय के असंख्यात जीव होते हैं । 

ऋसकाय के जीव स्थूल ही होते है। श्षेष पात्र निकाय के जीव स्थूल 
और सुक्ष्म---दोनो प्रकार के होते हैं। सृकष्म जीवो से समृषा लोक भरा है। 
स्वूल जीव भूमि आदि आधार बिना नहीं रह सकते, अत वे लोक के थोढ़े 
भाग मे हैं। 

एक-एक काय में कितने जीव हैं, यह उपमा के द्वारा समकाया गया 
है---एक हरे आवले के समान मिट्टी के ढेले मे जो पृथ्वी के जीव हैं, उन 
सब मे से प्रत्येक का शरीर कबुतर जितना बड़ा किया जाए, तो वे एक लाख 
पोजन लम्बे-चोडे जम्बूद्वीप मे नही समाते । 

पानी की बूद मे जितने जीव हैं, उनमे से प्रत्येक का शरीर सरसो के 
दाने के समान बताया जाए, तो वे उक्त जम्बूद्वीप में नहीं समाते। 

एक चितगारी के जीवो मे से प्रत्येक के शरीर को लीोख के समान 
किया जाए, तो वे भी जम्बूद्वीप मे नहीं समाते । 

नीम क॑ पत्ते को छने वाली हवा से जितने जीव हैं, उन सब मंसे 
प्रत्येक के शरीर को खस-खस के टाने के समान किया जाए तो बे जम्बूद्वीप मे 
नहो समाते । 

आधुनिक विज्ञान के अनुसार सूक्ष्म जीवाणु, कीटाण विषाणु दि 
बहुसख्या मे उत्पन्न होते है । एक आलपीन के सिरे जितने स्थान में १००८०० 
सृक्षम जीव सभा जात है । 


हरीर और आत्मा 

शरोर जोर आत्मा का क्‍या सम्बन्ध है ? मानसिक विचारों का हमारे 
शरीर तथा मस्तिष्क के साथ क्‍या सम्बन्ध है ? इन प्रश्नों के उत्तर में तीन 
वाद प्रसिद्ध है-- 

१ एक पाक्षिक-कियावाद  (भूत-चेनन्यवाद )ी। 

२ मनो दंहिक-सहचर बाद | 

३ अन्यान्याश्रयवाद | 

भूत-चंतन्यवादी केवल शारीरिक व्यापारो को ही मानसिक व्यापारो 
को कारण सानते हैं। उनकी सम्मति मे आत्मा शरीर को उपज है । मस्तिष्क 
की विशेष कोष्ठ-क्रिया ही चेतना है। से प्रकृतिवादी भी कह्टे जाते है । आत्मा 
को प्रकृति-जन्य सिद्ध करने के लिए ये इस प्रकार अपना अभिमत प्रस्तुत करते 
है। पाचन आमाशय की क्रिया का नाम है । श्वासोच्छवास फ्रेफडो की क्रिया 
का नाम है । वैसे ही चेतना (अत्मा) मस्तिष्क की कोष-किया का नाम 
है। यह भूत-चैतन्यवाद का एक सक्षिप्त रूप है । आत्मबादी इसका तिरसन 


मैं कोन हु १०३ 


इस प्रकार करते है--“चेतना मस्तिष्क के कोषो को क्रिया है। इसमे द्वयर्थक 
क्रिया शब्द फा स्मानार्थंक प्रयोग किया गया है। आमाशय की क्रिया और 
मस्तिष्क की क्रिया मे बडा भारी अन्तर है । क्रिया शब्द का दो बार का प्रयोग 
विचार-भेद का द्योतक है । जब हम यह कहते हैं कि पाचन आमाशय की 
क्रिया का नाम है, तब पाचन और आमाशय की क्रिया में भेद नहीं समभते ॥ 
पर जब मस्तिष्क की कोष-क्रिया का विचार करते हैं, तब उस क्रिया-मात्र 
को चेतना नहीं समझते । चेतना का विचार करते है, तब मस्तिष्क की कोब- 
क्रिया का किसी प्रकार का ध्यान नहीं आता। ये दोनो घटनाएं सर्वथा 
विभिन्‍न है । पाचन से आमाशय की क्रिया का बोघ हो आता है और आमा- 
शय की क्रिया से पाचन का । पाचन और आमाशय की क्रिया--ये दो घटनाएं 
नही, एक ही क्रिया के दो नाम है। आमाशय, हृदय और मस्तिष्क तथा 
शरीर के सारे अवयव चेतनाहीन तत्त्व से बने हुए होते है। चतशहीन से 
चेतना उत्पन्न नही हो सकती । इसी आशय को स्पष्ट करते हुए णदरी बट- 
अर ने लिखा है--“आप हाइड्रोजन तन्‍्व के मृत परमाणु, आक्मीजन तत्त्व के 
मृत परमाणु, काबन तत्त्व व मत परमाण, नाइट्रोजन के मृत परमाण फास- 
फोरस तत्त्व के मृत परमाणु तथा बारूद को भाति उन सम्स्त तच्बों के मृत 
परमाणु जिनसे मस्तिष्क बना है, ले लीजिए | विचारिए कि ये परमाण्‌ पृथक्‌- 
पृथक एवं ज्ञान-शून्य /ै फिर विचारिए कि ये परमाणु साथ-साथ दौड रहे है 
और परस्पर मिश्चित हांकर जितने प्रकार के स्कध हा सकते है, बना 'हे है ॥ 
इस शुद्ध यांजक किया का चित्र आप अपने भन भे खीच सकते है । क्‍या यह 
आपको दृष्टि, स्वप्त या विचार में आ सकता है कि इस यात्रिक क्रिया एक 
इन मृत परमाणआ से बोघ, विचार एवं झावनाए उत्पन्त हो सकती है? 
कया फासा के खटपटान से होमर कवि या बिलयड खेल की गेंद के 
खनखनाने से अवकल गणित (वलिशा॥4! (९४7७७) निकल सबता है * 
आज मनुष्य की इस जिज्ञासा कि परमाणुओं के पररपर सम्मिश्रण की 

यात्रिक किया से ज्ञान की उत्पत्ति कंसे हो गई, सन्तोाषप्रद उत्तर नहीं दे 
सकते। 

पाचन और श्वासोच्छवास की क्रिया से चेतना वी तुलना भी ब्रुटि- 
पूण है। ये दोनों क्रियाए स्वयं अचेतन है ॥ अचेतन मस्तिष्क वी किया चेतना 
नहीं हो सकती । इसलिए यह मानना होगा कि चेतना एक रवबतत्र मत्ता है, 
मस्तिष्क की उपज नही । 

शारीरिक व्यापारों को ही मानसिक व्यापारों के कारण मानने वालो 
के दूसरी आपत्ति यह आतो है कि--“मैं अपनी इच्छा के अनुसार चलता 
हू--मेरे भाव शारीरिक परिवतंनो को पैदा करने वाले है” इत्यादि प्रयोग 
नही किये जा सकते । 


२०४ जैन दर्शन और संस्कृति 


'मनोदेहिक-सहचरवाद' के अनुसार मानसिक तथा शारीरिक व्यापार 
अरस्पर सहकारी हैं, इसके सित्राय दोनो भे किसी प्रकार का सबंध नहीं । इस 
याद का उत्तर अन्योन्याथ्रयवाद है। उसके अनुसार शारीरिक क्रियाओं का 
भानसिक व्यापारों पर एवं मानसिक व्यापारों का शारीरिक क्रियाओं पर 
असर होता है । जैसे-. 

१ मस्तिष्क की बीमारी से मानसिक शर्क्ति दुबंल हो जाती है। 

२ मस्तिष्क के परिमाण के अनुसार मानसिक शक्ति का विकास होता 
डै। 

साधारणतया पुरुषो का दिमाग ४६ से ५० या ५२ ऑस तक का 
और स्त्रियो का ४४-४८ ऑंस तक का होता है| देण-विशेष के अनुसार इनमे 
कुछ न्यूनाधिकतः भी पायी जाती है। अपवाद रूप असाधारण मानसिक शक्ति 
यालो का दिश्नग औसत परिमाण से भी नीचे दर्जे का पाया गया है। पर 
साधारण नियमानुसार दिमाग के परिमाण और मानसिक विकास का सम्बन्ध 
रहता है । 

३ ब्राह्मीधृत आदि विविध ओषधियों से मानसिक विकास को सहारा 
ईमलता है । 

४ दिमाग पर आघात होने से स्मरण-शरक्ति क्षीण हो जाती है। 

५ दिमाग का एक विशेष भाग मॉन्सिक शक्ति के साथ सबधित है, 
उसकी क्षति से मानस-शरक्ति में हानि होती है । 


सानसिर किया का शरोर पर प्रभाव 


१ निरन्तर जिता एवं दिमागी परिश्रम से शरीर थक जाता है । 

२ सुख-दु ख का शरीर पर प्रभाव होता है। 

३ उदासीन वृन्ति एवं चिता से पाचन शक्ति मद हो जाती है, शरीर 
कृश हो जाता है। त्रोध आदि से रक्त विषाक्त बन जाता है। 

इन घटनाओं के अवलोकन के बाद शरीर और मन के पारस्परिक 
सबंध के बारे में सदेह वा कोई अवकाश नहीं रहता । इस प्रकार अन्योन्या- 
श्रयवादी सानसिक एवं शारीरिक सम्बन्ध के निर्णय तक पहुंच गए। दोनों 
शक्तियों का पृथक अस्तित्य स्वीकार कर लिया। कितु उनके सामने एक 
उसका अब तक भी मौजद है। दो विसद्श पदार्थों के बीच कार्य-कारण का 
सबंध उसे ? इसका वे अभी ममाधान नही कर पाए है। 


दो विसदृद् पदर्थों (अरूप और सरूप) का सबंध 


आत्मा गौर शरीर--ये विजातीय द्रव्य हैं । आत्मा चेतन और अखरूप 
है, शरीर अचेवतत और सरूप । इस दशा में दोनो का सबंध कैमे हो सकता 
है ? इसका समाधान जैन दर्शन से किया गया है। समारी आत्मा सूक्ष्म और 


#ंकौतह १०४ 


स्थल, इन दो प्रकार के शरौरो से वेष्टित रहता है। एक जन्म से दूसरे जन्म 
मे जाने के समय स्थल शरीर छूट जाता है, सूक्ष्म शरीर नही छटता । सूक्ष्म 
शरीरधारी जीवो को एक के बाद दूसरे-तीसरे स्थल शरोर का निर्माण करना 
पड़ता है। सक्ष्म शरोरधारी जीव ही दूसरा शरीर घारण करते हैं, इसलिए 
अमूर्त जीव मूर्त शरीर मे क्से प्रवेश करते हैं--यह प्रश्त ही नहीं उठता। 
सूक्ष्म शरीर और आत्मा का सम्बन्ध अपशचानुपर्वी है। अपश्चानूपूर्वी उसे 
कहा जाता है, जहा पहले-पीछे का कोई विभाग नहीं होता--पौर्वापर्य नहीं 
निकाला जा सकता । तात्पयं यह हुआ कि उनका सम्बन्ध अनादि है। इसी- 
लिए ससार-दशा में जीव कथ चित्‌ मूर्त भी है। उनका अमूर्ते रूप विदेहदशा 
में प्रकट होता है। यह स्थिति बनने पर फिर उनका मूत द्रव्य से कोई सम्बन्ध 
नही रहता । कितु ससार-दशा मे जीव और पुदुगल का कथचित्‌ सादृश्य 
होता है, इसलिए उनका सम्बन्ध होना असभव नही । 'अमू्त के साथ मूतं का 
सम्ब धर नही हो सकता--यह तक प्रस्तुत किया जाता है, यह उचित है। 
इनमे क्रिया-प्रतिक्रियात्मक सम्बन्ध नहीं हो सकता | 

अरूप [ब्रद्मय) का सरूप (जगत्‌) के साथ सम्बन्ध स्थापित नहीं 
किया जा सकता । अरूप ब्रह्म के रूप-प्रणयन की वेदान्त दर्शन के लिए एक 
जटिल समस्या है। सगति से असगति (ब्रहा से जगत्‌) और असर्गात से 
फिर सर्गात की ओर गति क्यों होती है ? यह उसे ओर अधिक जटिल बना 
देती है। 

अमूर्त आत्मा के मूर्त शरीर के साथ सम्बन्ध की स्थिति जैन दर्शन के 
सामने वैसी ही उलमन भरी है, किन्तु वस्तुवत्त्या बह उससे भिन्‍न है। जैन- 
दृष्टि के अनुसार अरूप का रूप-प्रणणत नहीं हो सकता । ससारी आत्माए 
अरूप नहीं होती । उनका विशुद्ध रूप अमूर्त होता है, किन्तु ससार-दशा मे 
उसकी प्राप्नि नही होती । उनकी अरूप-स्थिति मुक्त-दशा में बनती है। उसके 
बाद उनका सरूप के घात-प्रत्याघातों से कोई लगाव नहीं होता । 


विज्ञान और आत्मा 


भोतिकवादी बेज्ञानिको की समोक्षा 


बहुत से पश्चिमी वैज्ञानिक आत्मा को मत से अलग नही मानते । 
उनकी दृष्टि मे मत ओर मस्तिष्क-क्रिया एक है । दूसरे शब्दों मे मन और 
मस्तिश्क पर्यायवाद्ी शब्द हैं। पावलोफ ने इसका समथेन किया है कि स्मृति 
मस्तिष्क (टक्षट्क्ाणए) की करोड़ो कोशिकाओं (८25) की किया है । 
पावलोफ के सिद्धान्त को प्रवुत्तिताद कहते है । उसका कहना है कि समस्त 
मानसिक क्रियाए शारीरेक प्रवृत्ति के साथ होती है। मानसिक क्रिया और 
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शारीरिक प्रवृत्ति अभिन्‍त ही है। बर्गंसा जिस युक्ति के बल पर आत्मा के 
अस्तित्व की आवश्यकता अनुभव करता है, उसके मूलभूत तथ्य स्मृति को 
'पावलोफ' मस्तिष्क के कोशिकाओ की क्रिया बतलाता है। फोटो के नेगेटिव 
प्लेट मे जिस प्रकार प्रतिबिम्ब खींचे हुए होते है, उसी प्रकार मस्तिष्क मे 
गतीत के चित्र प्रतिबिम्बत रहते हैं। जब उन्हे तदनुकूल सामग्री द्वारा नई 
प्रेरणा मिलती है, तब वे जागृत हो जाते हैं, निम्न स्तर से उपरी स्तर मे आ 
जप्ते हैं, इसी का नाम स्मृति है। इसके लिए भौतिक तत्त्वो से प्रथक्‌ अन्चयी 
आत्मा मानने की कोई आवश्यकता नही । भृताद्वतवादी वैज्ञानिकों ने भौतिक 
प्रयोग के द्वारा अभौतिक सत्ता का नास्तित्व सिद्ध करने की बहुमुखी चेष्टाए 
की है, फिर भी भौतिक प्रयोगों का क्षेत्र भौतिकता तक ही सीमित रहता है, 
अमूर्त जात्मा या मत का नास्तित्व सिद्ध करने मे उसका अधिकार सम्पन्न 
नहीं होता । 
मन थोतिक और अश्नातिक दोना प्रकार का होता है । मनन, चिन्तन, 
तक, अनुमान, स्टृपत तदेबेदम' उस प्रकार सकलनात्मक ज्ञान--अतीत और 
वबतभान ज्ञान की जोड करना, ये काय अभौतिक मन क॑ है। भौतिव मन 
उसता ज्ञाना-मक प्रवृत्ति का साधन है। इस हम मस्तिष्क या औपचारिक 
ज्ञान ततु' भी कह सकते है । मस्तिष्क शरीर का जवय्व है । उस पर विभिन्‍न 
प्रयाग करने पर सानासक सि्यात में परियतन पाया जाए, जर्ध-स्मरण या 
विस्मरण ऑट मित्र यह कोई आश्चयजवक घटता नहीं । क्योकि कारण कद 
अभाव से काप गाँसव्यक्त नहीं होता यर निश्चित तथ्व हमारे मामन है। 
भो/तकतादी ता मस्तिष्क भी |मौतक है या और कुछ--.इस समस्या में उलके 
हुए है । वे कहते है “मर सिर्फ भोतिक तत्त्व नहीं हे।एसा हान पर उसव॑ 
विजन गुण स्वैतन-कियाओआ को व्याख्या नहों हा सकती । मन [ मास्तप्क ) 
में ऐर जय गुण देख जाते है, जां पहले भोतिक-तत्तवा से मौजूद न थे, इसलिए 
भौतिक-तन्वा और सन को एक नही बहा जा सकता ; साथ ही भौतिक-तत्त्वा 
से मा इाना दूर भी नही है कि उसे बिलकुल ही एक अलग तत्त्व माना जाए । 
ज्व पक्तियों से यह समझा जाता है कि चैज्ञानिक जगत मन के विषय 
मे ह। नहो, किस्तु मन के साधन थूत मस्तिष्क के बारे भें भी कितना सदिग्ध 
है । मस्तिष्क को अतीत के प्रतिबिम्बो का वाहक और स्मृति का साधन 
मानकर स्वतत्र चेतता का लोप नहीं किया जा सकता। मस्तिष्क फोटो के 
नेगेटिव प्लेट को भाति बतेंमान चित्रों को खीच सकता है, सुरक्षित रख सकता 
है, इस कल्पना के आधार पर उसे स्मृति का साधन भले ही माना जाए, किन्तु 
इस स्थिति में वहू भ्रविष्य की कल्पना नहीं कर सकता | उसमे कंबल धटनाए 
अ्ित हो सकती है, पर उसक पीछे छिपे हुए कारण स्वृतन्त्र चेतनात्मक व्यक्ति 
का अस्तित्व माने बिना नहीं जाबे जा सकते । यह क्‍यों ? यह है तो ऐसा 
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होना चाहिए, ऐसा नहीं होना चाहिए, यह नहीं हो सकता, यह वही है, इसका 
परिणाम यहू होगा'---इत्यादि ज्ञान की क्रियाएं अपना स्वतन्त्र अस्तित्व 
सिद्ध करती है ! प्लेट को चित्रावली में नियमन होता है। प्रतिविम्बित चित्र 
के अतिरिक्त उसमे और कुछ भी नहीं होता | यह नियम मानव-मन पर लामु 
नही होता। वह अतीत की बारणाओ के आधार पर बड़े-बड़े निष्कर्ष 
निकालता है, भविष्य का मार्ग निर्णीत करता है । इसलिए इस दुष्टात की भी 
मानस-क्रिया मे सगति नहीं होती । 
तकंशास्त्र और विज्ञान-शास्त्र अकित प्रतिबिम्बो के परिणाम नही हैं । 
भ्रदृष्टपू्व और अश्वुतपूर्व॑ वैज्ञानिक आविष्कार स्वतन्न मानस की तर्कणा के 
कार्य हैं, किसी दृष्ट-वस्तु के प्रतिबिम्ब नही । इसलिए हमे स्वतत्र चेतना का 
अस्तित्व और उसका विकास मानना ही होगा । हम प्रत्यक्ष भे आनेवाली 
चेतना की विशिष्ट क्रियाओ की किसी भी तरह अवहेलना नहीं कर सकते । 
इसके अतिरिक्त भौतिकवादी वेंज्ञानिक चेतन और अचेतन का सम्बन्ध कंसे 
हो सकता है “ “इस प्रश्न के द्वारा बगसा की जात्म-साधक युक्ति को व्यर्थ 
प्रमाणित करता चाहते हैं। बगसा के सिंद्धात की अपूणता का उल्लेख करते 
हुए बताया गया है कि बगसा जंसे दाशंनिक चतना को भौतिक तत्त्वा से अलग 
ही एव रहस्यमय वस्तु साबित करना चाहत है । ऐसा साबित करन मे उनकी 
सबस जबरदस्त युक्ति है 'स्मृति' । मस्तिष्क शरीर का अंग होन से एक क्षणिक 
परिवतेवशील वस्तु है । वह स्म्रृत्त को भूत से बतमान में लाने का वाहन मही 
बन सकता । इसके लिए किमी अक्षाणक--स्थायी माध्यम को आवश्यकता 
है ! इसे वह चंतना या बात्मा का नाम देदे हू । स्मृतत्त का अतीत से वर्तमान 
ओर परे भी ले जान की जरूरत है, लेकिन अमर चेतना का मरणघर्मा अचेतन 
से सबंध कंसे होता है--यहू आसान समस्या नहीं है। चेतन और अचेतन 
इतने विरुद्ध द्रव्या का एक-दूसरे के साथ घनिष्ट सम्बन्ध स्थापित करना तंल 
में पानी मिलान जेंसा है। इसलिए इस काठनाई को दूर करन का तरीका 
ढूढा जा रहा है । इससे इतना साफ हो जाता है कि चेतना या स्मृति से ही 
हमारी समस्या हल नहीं हां सकती । 
तज्जीवतच्छरी रबादी वर्ग न आत्मवादी पाश्चात्य दाशनिकों की जिस 
फघठिनाई को सामने रखकर सुख की सास ली है, उस कठिनाई को भारतोय 
दाश निको न पहले से ही साफ कर अपना पथ प्रशस्त कर लिया था। ससार- 
दशा मे आरमा और शरीर--य दानतो सवंथा भिन्‍न नही होते । गौतम स्वामी 
के प्रश्नो का उत्तर देते हुए भगवान्‌ महावीर ने आत्मा और शरीर का भेदा- 
भेद बतलाया है--'आत्मा शरोर से भिन्‍न भोी है और अभिन्‍न भी । शरीर 
रूपी भी है और अरूपी भी तथा वह सचेतन भी है और अचेतन भी ।” शरोर 
ओर आत्मा का क्षीर-नी रवत्‌ अथवा अग्नि-लोह-पिण्डबत तादात्म्य होता है + 


श्ण्द जन दर्शन और सस्कृति 


यह आत्मा की ससारावस्था है | इसमे जीव और शरीर का कथचत्रित्‌ (किसी 
एक अपेक्षा से) अभेद होता है। अतएव जीव के दस परिणाम होते हैं तथा 
इसमे वर्ण, गध, रस, स्पर्ण आदि पौदगलिक गण भी मिलते है। शरीर से' 
आत्मा का कथचित्‌-भेद होता है। इसलिए उसको अवर्ण, अगष्च, अरस भौर 
अस्पर्श कहा जाता है। आत्मा और शरीर का भेदाभेद-स्वरूप जानने 
के पश्चात्‌ 'अमर चेतना का मरणघर्मा अजेतन से सम्बन्ध कैसे होता है ” 
--यहू प्रश्न कोई मूल्य नहीं रखता । विश्ववर्ती चेतन सभी पदार्थ परिणामी 
नित्य है । ऐकान्तिक रूप से कोई भी पदार्थ मरणधर्मा या अमर नहीं। 
आत्मा स्वय नित्य भी है और अनित्य भी, सहेत॒क भी है और निहेंतुक भी । 
कर्म के कारण आत्मा को भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाए होती है, इसलिए वह अनित्य 
और सहेतुक है तथा उसके स्वरूप का रूभी प्रच्यव (विनाश) नहीं होता, इस- 
लिए बह तित्य और निह्ंतक है, शरीरम्थ आत्मा ही भौतिक पदार्थों से 
सम्बद्ध होतो है, स्वरूपस्थ होने के बाद वह विशुद्ध चेतनावानू और सं्वथा 
अमूर्त बनती है, ,फर उसका कभी जचेतन पदार्थ से सयध नहीं होता । बद्ध 
आत्मा स्थन-शरीरणक्त होन एर भी सूदम-णरीर-यक्त रहती है । स्थल शरीर 
में वह प्रवेश उही करती फिन्‍्तु संक्ष्म-शरीरवान्‌ होने के कारण स्वय उसका 
निर्माण करती है । अचेतन के साथ उसका जमूतपूर्व सम्बन्ध नहीं होता, कितु 
अनादिकालीन प्रवाह मे णरीए-पर्यायात्मक का कड़ी और जुड़ जाती है । 
उसमे कोई विशेष नहीं आता । ससारी आत्मा अनादिकाल से कम से बधा 
हुआ है । वह तझ्ी भी अपने रूप में स्थिर] नहीं अनएव अपूर्त होन पर भी 
उसका मृत कर्म (अचेतन-दत्य) के साथ सम्बन्ध होने में कोई आपत्ति नहीं 
होगी । 

आत्मा पर चविज्ञान का प्रयोग 


बेज्ञानिको ने प्राकरतक मूत्र तक््व को गख्या ६: माती है। इनके 
अलावा कत्रिम विधियों से निर्मित तत्या को मिलाकर यह सख्या लगभग १०६ 
तक चली जाती है। वे सब मूतिमान टै। उहोने जितने प्रयोग किए हैं, वे 
सभी सूर्त द्र यो पर ही किए है । अमृत तस्व इन्द्रिय-प्रत्यक्ष बा विषय नहीं 
बनता । उस पर प्रयोग भी नहीं किए जा सकते। आत्मा अमूते है, इसलिए 
आज वेज्ञानिक, भौतिक साधन-सपन्त होते हए भी उसका पता नहीं लगा 
सके । किन्तु भौतिक साधनों से आत्पा का अस्तित्व नही जाना जाता, तो 
उससा नास्तित्व भी नहीं जाना जाता । शरीर पर किए गए बिविध प्रयोगों से 
आत्मा की +उति रपट नहीं होती । रूस के जीव-विज्ञान कै प्रसिद्ध विद्वान 
धावलोफ न एक वृत्ते का दिमाग निकाल लिया | उससे वह शुन्यवत्‌ हो गया। 
उसकी चेप्टाए स्टब्ध हो गग। वह अपन मालिक तथा खाद्य तक को नहीं 
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पहचान पाता था । फिर भी वह मरा नही । इन्जैक्शनो द्वारा उसे खाद्य तत्व 
दिया जाता रहा । इस प्रयोग पर उन्होने यहू बताया कि दिमाग ही चेतना है। 
उसके निकल जाने पर प्राणी मे कुछ भी चंतन्य नहीं रहता। 

इस पर हमे अधिक कहने को कोई आवश्यकता नहीं। यहा सिर्फ 
इतना सममना ही पर्याप्त होगा कि दिमाग चेतना की उत्पादक नही, किन्तु, 
वह मानस-प्रव॒त्तियो के उपयोग का साधन है । दिमाग निकाल लेने पर उसकी 
मानसिक चेष्टाए रुक गईं, इसका अथ यह नहीं कि उसको चेतना विलीन हो 
गई। यदि ऐसा होता तो वह जीवित नही रह पाता। खाद्य-स्वोकरण, रक्त- 
सबार, प्राणापान आदि चेतनावान्‌ प्राणी मे ही होता है । बहुत सारे ऐसे भी 
प्राणी हैं, जिनके मस्तिष्क होता ही नही । वह केवल “मानस-प्रवृत्ति वाले प्राणी 
के ही होता है। वनस्पति भी आत्मा है। उतमे चेतना है, हृं, शोक, भय 
आदि प्रवृत्तिया हैं, पर उनके दिमाग नहीं होता । चेतना का सामान्य लक्षण 
स्वानुभव है । जिसम स्वानुभूत होती है, सुल-दु ख का अनुभव करने की 
क्षमता होती है, वही आत्मा है। फिर चाहे वह अपनी अनुभूति व्यक्त कर सके 
या न कर सके, उसको व्यक्त करने के साधन मिलेया न मिलें ॥ वाणी- 
विहीन प्राणी को प्रहार स कष्ट नही होता, यह मानना यौक्तिक नही । उसके 
पास बोलने का साधन नहीं, इसलिए अपना कष्ट कह नहीं सकता । फिर भी 
वह कष्ट का अनुभव क॑स्षे नहो करेगा ? विकासशील प्राणी मूक होने पर भी 
अपनी अग-सचालन-क्रिया स पीडा जता सकते है । जिनमे यह शक्ति भी नहीं 
होती, वे किसी भी तरह अपनी स्थिति को स्पष्ट नही कर सकते । इससे 
स्पष्ट है कि बोलना, अग-सचालन होते दीखना, चेष्टाओ को व्यक्त करना, ये 
आत्मा के न्यापक लक्षण नहीं हैंँ। ये केवल विशिष्ट शरीरधारी यानी 
त्रसजातिगत आत्माओ के होते है । स्थावर जातिगत ब्ात्माओ में ये स्पष्ट 
लक्षण नही मिलते । इससे उनको चेतनता ओर सुख-दु खानुभूति का लोप थोड़े 
ही किया जा सकता है ! स्थावर जोवो की कष्टानुभूति को चर्चा करते हुए 
शास्त्रों मे लिखा है---“जन्मान्ध, जन्म-मूक, जल्म-बधिर एवं रोगग्रस्त पुरुष क॑ 
शरीर का कोई युवा पुरष तलवार एवं खड॒ग से ३२ स्थातो का छेदम-भेदन 
करे, उस समय उसे जंसा कष्ट होता है, वैसा कष्ट पृथ्वी के जीवो को स्पर्श 
करने से होता है। तथापि सामग्री के अभाव में वे बता नहीं सकते ।” मानव 
प्रत्यक्ष प्रमाण का आग्रही है, इसलिए वह इस परोक्ष तथ्य को स्थीकार करने 
से हिंचकता है। जो कुछ भी हो, इस विषय पर हमे इतना-सा स्मरण कर 
लेना होगा कि आत्मा अरूपी चेतन सत्ता है। वहू किसी प्रकार भी जर्म-चक्षे 
द्वारा प्रत्यक्ष नही हो सकती । 

आज से ढाई हजार वर्ष पहले कोशाम्बी-पति राजा प्रदेशी ने अपने 
जोवन के न"स्तिक-काल मे शारीरिक अवयवों के परीक्षण द्वारा ओत्गम- 


११० जैन दर्शन और सस्क्ृति 
अत्यक्षीकरण के अनेक प्रयोग किए, किन्तु उसका वह समूचा प्रयास विफल 
त्तहा । 
आज के वैज्ञानिक भी मदि बसे ही असम्भव चेष्टाए करते रहेंगे, तो 
कुछ भी तथ्य नहीं निकलेगा । इसके विपरीत यदि वे चेतना का आनुमानिक 
एव स्व-संवेदनात्मक अन्वेषण करें, तो इस गुत्थी को अधिक सरलता से सुलमा 
झकते हैं । 
चेतना का पूर्वरूप क्‍या है ” 

निर्जीव पदार्थ से सजीव पदार्थे की उत्पत्ति नही हो सकती--इस तथ्य 
को स्वीफार करनेवाले दाश्शनिक चेतना तस्व को अनादि अनन्त मानते हैं। 
दूसरी श्रेणी उन दार्शनिको की है जा निर्जीव से सजीव पदार्थ की उत्पत्ति 


स्वीकार करते हैं । प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक फ्रायड की धारणा भी यही है कि 
जीवन का आरभ निर्जीव पदार्थ से हुआ । वैज्ञानिक जगत्‌ मे भी इस विचार 


की दो घाराए हैं । 
१ वैज्ञानिक लुई पाए्चर और टिजल आदि निर्जीव से सजीव पदार्थ 
की उत्पत्ति स्वीकार नहीं करते । 


२ रूसी नारी वैज्ञानिक लेपेसिनस्काया, अणृ-वैज्ञानिक डॉ० डेरालड 
यूरे और उनके शिर्प स्टैनले मिलर आदि निष्प्राण सत्ता से सप्राण सत्ता की 
उत्पत्ति मे विश्वास करते है । न्‍ 

चेतन्य को अचेतन की भाति अनुत्पन्त सत्ता या नैसगिक सत्ता स्क्री- 
कार करने वाजो को “चेतना का पूर्वरूप क्‍या है ?--यह प्रश्न उलझन मे 
भही डालता । 

दूसरी कोटि के लोग, जो अहेतुक या आकस्मिक चैतन्योत्पादवादी हैं, 
उन्हें यह प्रश्न ककमोर देता है। आदि-जीव किन अवस्थाओं मे कब और कैसे 
उत्पन्न हुआ --यह रहस्य आज भी उनके लिए कल्पना-मात्र है। 

लुई पाश्चर और टिजल ने वैज्ञानिक परीक्षण के द्वारा यह प्रमाणित किया 
कि निर्जीब से सजीव पदार्षे उत्पन्न नहीं हो सकते | यह परीक्षण यो है-. 

/ एफ काघ के गोले मे उन्होने कुछ विशुद्ध पदार्थ रख दिया और 
उसके बाद घीरे-घीरे उसके भीतर से समस्त हवा निकाल दी । वहू गोला 
ओर उसके भीतर रखा हुआ पदार्थ ऐसा था कि उसके भीतर कोई भी सजीव 
श्राणी या उसका अण्डा या वैसी ही कोई चीज रह न जाए, यह पहले ही 
अत्यन्त सावधानी से देख लिया गया । इस अवस्था में रखे जाने पर देखा 
गया कि चाहे जितने दिन भी रखा जाए, उसके भीतर इस प्रकार की अवस्था 
मे किसी प्रकार की जीव-सत्ता प्रकट नहीं होती। उसी पदार्थ को बाहर 
बिकालकर रख देने पर कुछ दिनो मे ही उसमे कीड़े, मकोडे, क्षुद्राकार बीजाण 


ऊँ कौन हू १११ 
दिखाई देने लगते है । इससे यह सिद्ध हो गया कि बाहर की हवा में रहकर 
ही बीजाण्‌ या प्राणी का अण्डा या छोटे-छोटे विशिष्ट जीव इस पदार्थ में 
जाकर उपस्थित होते हैं | 

स्टैनले मिलर ने डॉ० यूरे के अनुसार जीवन की उत्पत्ति के समय जो 
परिस्थितिया थी, वे ही उत्पन्त कर दी। एक सप्ताह के बाद उसने अपने 
रासायनिक मिश्रण की परीक्षा की । उसमे तीन प्रकार के प्रोटीन मिले, परतु 
एक भी प्रोटीन जीवित नही मिला। माकक्‍्संवाद के अनुसार चेतना भौतिक 
सत्ता का गुणात्मक परिवतेन है । पानी पानी है, परन्तु उसका तापमान थोडा 
बढा दिया जाए, तो एक निश्चित बिन्दु पर पहुचने के बाद वह भाप बन 
जाता है (ताप के जिस बिन्दु पर वह होता है, यह वायुम इल के दबाव के 
साथ बदलता रहता है) । यदि उसका तापमान कम कर दिया जाए तो वह 
बे बन जाता है। जैसे भाप और बर्फ का पूर्व-रूप पानी है, उसका भाष या 
बर्फ के रूप भे परिणमन होने पर, गुणात्मक परिवर्तेंन होने पर, वह पानी 
नही रहता । वैसे चेतना का पहले रूप क्या था जो मिटकर चेतना को पैदा 
कर सका ? इसका कोई समाधान नही मिलता । “पानी को गर्म कीजिए तो 
बहुत समय तक वह पानी ही बना रहेगा । उसमे पानी के सभी साधारण गृण 
मौजूद रहेगे, केवल उसकी गर्मी बढती जाएगी । इसी प्रकार पानी को ठडा 
कीजिए तो एक हद तक वह पानी ही बना रहता है, तेकिन उसकी गर्मी कम 
हो जाती है | परन्तु एक बिन्दु पर परिवतेन का यह क्रम यक्रायक टट जात! 
है । शीत या उष्ण (वेज्ञानिक शब्दावली मे गलनताक और क्वथनाक ) बिन्दु पर 
पहुचते ही पानी के गुण एकदम बदल जाते है । पानी पानी नहीं रहता, बल्कि 
बर्फ या भाष बन जाता है । 

जैसे निश्चित बिन्दु पर पहुचने पर पानी भाष या बर्फ बनता है, वैसे 
ही भोतिकता का कौन-सा निश्चित बिन्दु है जहा पहुचकर भौतिकता चेतना के 
रूप भे परिवर्तित होती है ? मस्तिष्क के घटक तत्त्व है-हाइड्रोजन, ऑक्सीजन, 
कान, फासफो रस आदि-आदि । इनमे से कोई एक तत्त्व चेतना का उत्पादक 
है या सबके मिश्रण से वह उत्पन्न होती है और कितने तत्त्वों की कितनी 
सात्रा बनने पर वह पैदा होती है ?---इसका कोई ज्ञान अभी तक नही हुआ 
है। चेतना भौतिक तत्त्वों के मिश्रण से पैदा होती है या वह भौतिकता का 
गुणात्मक परिवतेन है, यह तब तक वैज्ञानिक सिद्धात नहीं बन सकता, जब 
तक भौतिकता के उस चरम-बिन्दु की, जहा पहुचकर यह चेतता के रूप में 
परिवर्तित होता है, तिश्वित जानकारी न मिले । 


इन्द्रिय ओर मस्तिष्क आत्मा नहीं 
आंख, कान आदि नष्ट होने पर भी उनके द्वारा विज्ञात नबिधय की 


११२ जैन दर्शन और सस्कृति 
स्मृति रहतो है । इसका कारण यही है कि आत्मा देह और इन्द्रिय से भिन्‍न 
है। यदि ऐसा न होता तो इन्द्रिय के नष्ट होने पर उनके द्वारा किया हुआ 
ज्ञान भी चला जाता। इन्द्रिव के विकृत होने पर भी पूर्वे-ज्ञान विकृत नहीं 
होता । इससे प्रमाणित होता है कि ज्ञान का अधिष्ठान इन्द्रिय से भिन्‍न है । 
बह आत्मा है। इस पर कहा जा सकता है कि इान्द्रय बिगड़ जाने पर जो 
पृथष-ज्ञान की स्मृति होती है, उसका कारण है मस्तिष्क, आत्मा नहीं । 
मस्तिष्क स्वस्थ होता है, तब तक स्मृति हैं। उसके बिगड़ जान पर स्मृति 
नही होती । इसलिए “मस्तिष्य ही ज्ञान का अधिष्ठान है, उससे पृथक 
आत्मा नामक दत्त्व को स्वीकार करत की कोई आवश्यकता नहीं ।” यह तक 
ही आत्मवादी के िए नभण्य हू । जैसे एन्द्रिया बाहरी वस्तुओं को जानने के 
साधन ?, बेल मस्तिष्व इस्द्रिय-ज्ञान विषयक चितन और स्मृति का रुधन 
है । उसके विह्व॑त टोन पर यवाव स्मृति नहों हाती । फिर भी पागल व्यक्ति 
मे चेतरा की क्रिया चाल रहती है, बहू उससे भो परे की शक्ति की प्रेरणा है । 
ब्राधतों की कमी हाोव पर आत्मा की ज्ञान-शाक्त विंकल हो जाती है, नप्ठ 
नही होती । मस्तिष्क विक्त हो जाने पर अथवा उसे निकाल दने पर भा 
खाना-पीवा, चलेना-नफरना, हिलना-डुलना, श्वास-उच्छवास लेना अदि-आदि 
प्राण-क्रियाए हाती रहती है । वे यह बतातों है कि मस्तिष्क के अतिरिक्त 
जीवन को कोई दूसरी शक्ति है। उसी शक्ति क कारण शरीर के अनुभव और 
प्राण की क्रिया होती है। मस्तिष्क से चेतना का सम्बन्ध है। इसे आत्मवादी 
भी स्वीकार नही करते । 'तन्दुलवेया लिय' ग्रन्थ के अनुसार इस शरीर में १६९० 
ऊुध्वंगामिनी और रहा रिणी शिराए है, जो नाभि से निकलकर ठठ मिर तक 
पहुचती है । व स्वस्थ होती है, तब तब आख, कान, नाक और जीभ का बल 
ठीक रहता है । भारताय जायुर्वेद क मत म॑ भी मस्तक प्राण और इन्द्रिय का 
केन्द्र माता गया गया है । माप चरक न लिखा हे--- 
“प्राणा प्राणभृता यत्र, तथा सर्वेसद्रियाणि ल | 
यदुत्तमाड़ुसड्राना,,... शिरस्तदमिधोयते ॥ 
मस्तिष्क चतन्य-सहायक धमनियो का जाल है। इसलिए मस्तिष्क 
की अमुक शिरा काट देने से अमुक प्रकार की अनुभूति न हो, इससे यह 
कलित नही होता कि चेतना मस्तिष्क को उपज है। 


कृत्रिम मस्तिष्क चेतन नहीं 


कृत्रिम मस्तिष्क (००॥रएए९5६ 0 $000-००707(/0 ) जिनका बढ़ें 

गणित के लिए उपयोग होता है, बेततायुक्त नही हैं । वे चेतना-प्रेरित कार्यकारी 
यन्त्र है। उतकी मानव-मस्तिष्क से तुलना नहीं की जा सकती है। वास्तव में 
ये मानव-मस्तिष्व' की भाति सक्रिय और बुद्धि-युक्त नही होते । ये केवल शी छू 


मैं कोन हू ? ११३ 


और तेजी से काम करने वाले होते हैं। यह मानव-मस्तिष्क की सुधुम्तना और 
मस्तिष्क-स्थित श्वेत मज्जा के मोटे काम ही कर सकता है और इस अर्थ मे 
यह मानव-मस्तिष्क का एक शताश भी नहीं । मानद-मस्तिष्क चार भागों मे 
बंटा हुआ है--- 

१ बहनू-मस्तिष्क--जो सवेदना, विचार-शक्ति और स्मरण-शक्ति 

इत्यादि को प्रेरणा देता है । 

२ लघु-मस्तिष्क । 

३ सेतु । 

४ सुषम्ना । 

यात्रिक मस्तिष्क केवल सुषुम्ना के ही कार्यों को कर सकता है, जो 
मानव-मस्तिष्क को एक अश है। 

यात्रिक मस्तिष्क का गणन-यत्र मोटर में लगे भीटर की तरह होता 
है, जिसमे मोटर के चलने को दूरी मीलो मे अकित होती चलती है। इस 
शणन यन्त्र का काये, 'एक' और '“शून्य' अक को जोडना अथवा एकत्र करना 
है। यदि गणन-यत्र से हन अको को निकाला जाता है तो इससे घटाने की 
क्रिया होती है और जोड-घटाव की दो क्रियाओं पर हो सारा गणित आधारित 
है। 
आत्मा के प्रदेश और जोवकोश 


आत्मा असख्य-प्रदेशी है। एक, दो, तीन प्रदेश जीव नहीं होते । 
परिपूर्ण असख्य प्रदेश के समुदाय का नाम जीव है । वह असख्य जीवकोषों का 
पिण्ड नही है। बेज्ञानिक असख्य जीवकोषो (०८॥|५) के द्वारा प्राणी-शरीर और 
चेतन का निर्माण होना बतलाते हैं । वे शरीर तक सीमित हैं । शरीर अस्थाई 
है---एक पोदगलिक अवस्था है। उसका निर्माण होता है और वह रूपी है, 
इसलिए अगोपाग देखे जा सकते है। उनका विश्लेषण किया जा सकता है ॥ 
आत्मा स्थायी और अभौतिक द्रव्य है। वह उत्पन्न नहीं होता और वह 
अडुपी है, किसी प्रकार भी इन्द्रिय-शक्ति से देखा नहीं जाता। अतएव जीव- 
कोषो के द्वारा आत्मा की उत्पत्ति बतलाना भूल है। प्रदेश भी आत्मा के 
बटक नही हैं। वे स्वय आत्मरूप हैं। आत्मा का परिमाण जानने के लिए 
उसमे उनका आरोप किया गया है। यदि वे वास्तविक अवयव होते तो उनमे 
सगठन, विधटन या न्यूनाधिक्य हुए बिना नहीं रहता । वास्तविक प्रदेश केवल 
भौद्गलिक स्कधो भे मिलते है। अतएव उनमे सधात या भेद होता रहता 
है। आत्मा अस्ण्ड द्रव्य है। उसमे सधात-विधात कभी नहीं होते ओर न 
उसके एक-दो-ती १ आदि प्रदेश जीव कहे जाते हैं। आत्मा कृत्स्न, परिपूर्ण 
लोकाकाश तुल्य प्रदेश परिमाण वाली हैं। एक तन्‍्तु भी पट का उपकारी 
हैँ 
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होता है १ उसके बिना पट पूरा नहीं बनता। परन्तु एक तन्‍्तु पट नही कहा 
जाता । एक रूप में समुदित तन्तुओ का नाम पट है। वैसे ही जीव का एक 
प्रदेश जीव नही कहा जाता । असख्य चेतन प्रदेशों का एक पिण्ड है, उसी का 
नाम जीव है । 


अस्तित्व-सिद्धि के दो प्रकार 


प्रत्येवः पदार्थ का अस्तित्व दो प्रकार से सिद्ध होता है -साधक प्रमाण 
से और बाधक प्रमाण के अभाव से | जैसे साधक प्रमाण अपनी सत्ता के 
माध्यम का अस्तित्व सिद्ध करता है, ठीक उसी प्रकार वाधक प्रमाण न मिलने 
से भी उसका अस्तित्व सिद्ध हो जाता है। आत्मा वो सिद्ध करने के लिए 
साधक प्रमाण अनेक मिलत है, किल्तु बाधक प्रमाण एक भी ऐसा नहीं मिलता, 
जो आत्मा का निषंधक हो । इससे जाना जाता है कि आत्मा एक स्वतन्त्र 
द्रव्य है । हा, यह निश्चित है कि इन्द्रियों के द्वारा उसका ग्रहण नही होता । 
फिर भी आत्मा के अस्तित्व मे यह बाघक नहीं, क्योकि बाधक वह बन सकता 
है, जो उस विषय का जानने में समर्थ हो और अन्य परी सामग्री होने पर भी 
जस पे जान सके । जैसे -आख घट, पट आदि को देख सकतो है, पर जिस 
समय उचित सामीष्य एवं प्रकाश आदि सामग्री होने पर भी वह उनको न 
दख सर्वे, तब वह उसे विधप्र की बाधक मानी जा सकती है। उन्द्रियां की 
ग्रहण-शक्त परिभित है। वे सिर्फ पाश्वेवर्ती और स्थूल पौदगलिक पदार्थों वो 
ही जान सकतो है ! आत्मा अपौदगलिक (अभौतिक) पदार्थ है। इसलिए 
डून्द्रिया द्वारा आत्मा को न जान सकना सही कहा जा सकता । यदि हम बाधक 
प्रमाण का अभाव होने से किसी पदार्थ का सदभाव माने, तब तो फिर पदार्थे- 
कल्पना की बाढ़-सी आ जाएगी । उसका क्‍या 'उपाय होगा ? ठीक है, यह 
सदेह हो सकता है, किन्तु बाधक प्रमाण का अभाव साधक प्रमाण के द्वारा 
पदार्थ का सदभाव स्थापित कर देने पर ही कार्यकर होता है । 


आत्मा क॑ साधक प्रमाण मिलते है, इसलिए उसकी स्थापना की जाती 
है । उस पर भी यदि सदेद किय्रा जाता है, तब आत्मवादियों को वह हेतु भी 
अनात्मवादियों के सामने रखना जरूरी हो जाता है. कि आप यह तो बतलाए 
कि 'आ>्मा नही है इसका प्रमाण क्या है ? “आत्मा है' इसका प्रमाण चैतन्य 
को उपलब्धि है। चेतना हमारे प्रत्यक्ष है। उसके द्वारा अप्रत्यक्ष आत्मा का 
भी सद्भाव सिद्ध होता है । जैसे--धूम्र को देखकर मनुष्य अग्ति का ज्ञान कर 
लेजा है आतप को देखकर सूर्योदिय का ज्ञान कर लेता है--इसका कारण यह्दी 
है कि घुआ अग्नि का, आतप सूर्योदय का अविनाभावी है---उसके बिना वे 
निश्चितरूपेण नही होते । चेतना भूत-समुदाय का कार्य या भूत-घर्म है, यह 
बही माना जा सकता, क्योकि भूत जड है। भूत और चेतना मे अत्यत्ताभाव---. 
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त्रिकालवर्ती विरोध होता है। चेतन कभी अचेतन और अचेतन कभी चेतन 
नहीं बन सकता। लोक-स्थिति का निरूपण करते हुए भगवान्‌ महावीर ते 
कहा है---जीव अजीव हो जाए और अजीव जीव हो जाए, ऐसा न कभी हुआ, 
न होता है और न कभो होगा। इसलिए हमे आत्मा की जड वस्तु से भिन्‍न 
सत्ता स्वीकार करनी होती है। यद्यपि कई विचारक आत्मा को जड पदार्थ 
का विकसित रूप मानते है, किन्तु यह सगत नही | विकास अपने धर्म (स्वभाव ) 
के अनुकल ही होता है मौर हो सकता है । चेतन्यहीन जड पदार्थ भे चेतनावान्‌ 
आत्मा का उपजना विकास नहीं कहा जा सकता। यह तो स्वंधा असत्‌ 
कार्यवाद है। इसलिए जडत्व और चेतनत्व---इन दो विरोधी महाशक्तिया को 
एक मूल तत्त्वगत न मानना ही युक्तिसगत है | 

स्वतन्त्र सत्ता का हेतु 


द्रव्य का स्वतन्त्र अस्तित्व उसके विशेष गुण द्वारा सिद्ध होता है । 
अन्य द्रत्यों मे न मिलने वाला गुण जिसमे मिले, वह स्वतन्त्र द्रव्य होता है। 
सामान्य गुण जा कोई द्रव्यो मे मिले, उनसे पृथक द्रव्य कौ स्थापना नहीं होती । 
चेतन्य आत्मा का विशिष्ट गुण है। वह उसके सिवाय और क्रही नहीं 
मिलता । अतएवं आत्मा स्वतत्र द्रव्य है और उसमे पदार्थ के व्यापक लक्षण -- 
अर्थ-क्रियाकारित्व और सत्‌ू--दोनो घटित होते हैं । पदार्थ वही है, जो प्रति- 
क्षण अपनी क्रिया करता रहे । अथवा पदार्य वही है जो सत हो यानी पूवें- 
पूर्वबर्ती अवस्थायों को त्यागता हआ, उत्तर-उत्तरवर्ती अवस्थाओं को प्राप्त 
करता हुआ भी अपने स्वरूप को न त्यागे। आत्मा में जानने की क्रिया निरतर 
होती रहती है। ज्ञान का प्रवाह एक क्षण के लिए भी नहीं रूकता और वह 
(आत्मा) उत्पाद, व्यय के स्रोत में बहती हुई भी ध्रव है । बाल्य, यौवन, 
जरा आदि अवरधाओं एवं मनुष्य, पशु आदि शरीरों का परिव्तन होने पर भी 
उसका चैतन्य अक्षुण्ण रहता है । आत्मा में रूप, आकार एवं वजन नही, फिर 
वह द्रव्य ही क्या ?' यह निराधार शका है। क्योंकि वे सब पुदुगल द्रव्य के 
अवान्तर-लक्षण है । सब पदार्थों मे उनका होना आवश्यक नहीं होता । 
पुनजेन्म 

मृत्यु के पश्चात्‌ क्या होगा ? क्‍या हमारा अस्तित्व स्थायी है या वह 
मिट जाएगा ? इस प्रश्न पर अनात्मवादी का उत्तर यह है कि “वर्तमान जीवन 
समाप्त होने पर कुछ भी नही है। पाच भूतों से प्राण बनता है। उनके 
अभाव मे प्राण-नाश हो जाता है--मृत्यु हो जाती है । फिर कुछ भी बचा नहीं 
रहता ।' आत्मवादी आत्मा को शाश्वत मानते हैं। इसलिए उन्होने पुनज॑न्भ 
के सिद्धान्त की स्थापना की। कर्म-लिप्त आत्मा का जन्म के पश्चात्‌ मृत्यु 
भर मृत्यु के पश्चात्‌ जन्म होना निश्चित है। सक्षेप में यही पुनजेन्मवाद का 
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सिद्धान्त है। 

जन्म के बाद मृत्यु और मृत्यु के बाद जन्म की परम्परा चलती है--- 
यह विश्व की स्थिति है। जीव अपने ही प्रमाद से भिन्‍न-भिन्‍न जन्मान्तर करते 
हैं। पुनर्जेन्म कर्-सगी जीवो के ही होता है। 

आयुधष्य-कर्म के पुद्गल-परमाणु जीव मे ऊची-नीची, तिरछी-लम्बी 
और छोटी-बढी गति की शक्ति उत्पन्न करते हैं। इसी के अनुसार जीव नए 
जन्म-स्थान मे जा उत्पन्न होते हैं । 

राग-हेष कर्म-दध के और कर्म जन्म-मुत्यु की परम्परा के कारण हैं। 
इस विषय में सभी क्रियावादी एकमत हैं । भगवान्‌ महावीर के शब्दों मे--क्रोध, 
मान, माया और लोभ--ये पुनर्जन्म के मूल को पोषण देने वाले है। गीता 
कहती है--जैसे फटे हुए कपडे को छोडकर मनुष्य नया कपडा पहनता है, 
वैसे हो पुराने शरीर को छोडकर प्राणी मृत्यु के बाद नये शरीर को धारण 
करते हैं। यह आवतंन प्रवृत्ति से होता है। महात्मा बुद्ध ने अपने पैर मे 
चुभने वाले काटे को पूर्वजन्म मे किये हुए प्राणी-वध का विपाक बताया । 

नव-शिकुु के हषं, भय, शोक आदि होते है। उसका कारण पूर्वजन्स 
के ससकार है । जिस प्रकार युवक का शरीर बालक-शरीर की उत्तरवर्ती 
झवरथा है, वेसे ही बालक का शरीर प्‌ वंजन्म के बाद में होने वाली अवस्था 
है। यह देह-प्राप्ति की अवस्था है। इसका जो अधिकारी है, वह आत्मा--- 
देही है । 

वर्तमान के सुख-दु ख अन्य सुख-दु खपर्वक होते है । सुख-दु ख का अनु- 
शव वही कर सकता है, जो पहले उनका अनुभव कर चुका है। नव शिक्षु को 
जो सुख-दु ख का अनुभव होता है, वह भी पूर्व अनुभव-युक्त है। जीवन का 
मोह और मृत्यु का भय पूर्वंबद्ध सस्कारो का परिणाम है। यदि पू्व॑ंजन्म में 
इनका अनुभव न हुआ होता तो नवोत्पन्न प्राणियों मे ऐसी बत्तिया नही 
मिलती । इस प्रकार भारतीय आत्मवादियो ने विविध युक्तियो से पूर्वंजन्म का 
समर्थन किया है । पाश्चात्य दाशंनिक भी इस विषय में मौन नही हैं । 

दाशं निक प्लेटो ने कहा है कि--“आत्मा सदा अपने लिए नये-नये 
वस्त्र बुनती है तथा आत्मा में एक ऐसी नैसगरिक शक्ति है, जो ध्रुव रहेगी और 
अनेक जार जन्म लेगी । 

दाशंनिक शोपनहार के शब्दों मे पुनर्जन्म असदिग्ध तत्त्व है। जेसे--. 
“मैंने यह भी निवेदन किया कि जो कोई पुनर्जेन्म के बारे मे पहले-पहल सुनता 
है, उसे भी वह स्पष्ट-रूपेण प्रतीत हो जाता है ।” 

पुन्जेन्म की अवहेलना करने वाले व्यक्तियो की प्राय दो प्रधान शकाएं 
सामने आती है -- 


है कौन हू ? ११७ 


१ यदि हमारा पूर्वभव होता, तो हमे उसकी कुछ-त-कुछ स्मृतिया 
होती । 

२ यदि दूतरा जन्म होता, तो आत्मा की गति एवं आगति हम क्यो 
नहीं देश पाते ? 

पहली शका का हूम बाल्य-जीवन से ही समाधान कर सकते हैं । 
बचपत की घटनावलिया हमे स्मरण नहीं आती, तो क्या इसका अर्थ होगा कि 
हमारी शैशव-अवस्था हुई नहीं थी ? एक-दो वर्ष के नव-शैशव की घटनाएं 
स्मरण नहीं होती तो भी अपने बचपन में किसी को सदेह नहीं होता । व्ें- 
मान जीवन की यह बात है, तब फिर पूर्वजन्म को हम इस युक्ति से कैसे हवा 
में उड़ा सकते हैं ? पूर्वजन्म की भी स्मृति हो सकती है, यदि उतनी शक्ति 
जाग्रत हो जाए। जिसे 'जाति स्मृति ज्ञान! (पूर्व॑जन्म-स्मरण) हो जाता है, 
थह अनेक जन्मो की घटनाओ का साक्षात्कार कर सकता है। 

परमनोविज्ञान (2874959०70०007५)के क्षेत्र भे ईयान स्टीवनसन 
आदि शोध-विद्वानो ने सैकडो बालकों के जाति-स्मृ ति-ज्ञान का परीक्षण किया 
है और ऐसे सबूत एकत्रित किए हैं, जो पुनर्जन्म की अवधारणा को पुष्ट करते 
हैं। इसके लिए ईयान स्टीवनसन की पुस्तक “जला (0.8५5९४ 509 2९५४९ 
० ए८णाटक्षा।407/' द्रष्टव्य है । 

दूसरी शका एक प्रकार से नहीं के समान है । आत्मा का प्रत्यक्ष नही 
होता । उसके दो कारण हैं - 

१ यह अमृत है, दृष्टिगोचर नही होता। 

२ वह सुक्ष्म है, इसलिए शरीर मे प्रवेश करता हुआ या निकलता 
हुआ उपलब्ध नही होता । 

नही दीखने मात्र से किसी वस्तु का अभाव नहीं होता । सूर्य के प्रकाश 
में नक्षत्र-गण नहीं देखा जाता। इससे इसका अभाव थोड़े ही माना जा सकता 
है ? अन्धकार मे कुछ नही दीखता, क्‍या यह मान लिया जाए कि यहा कुछ 
भी नहीं है ? ज्ञान-शक्ति की एकदेशीयता से किसी भी सत्‌-पदार्थ का अस्तित्व 
स्वीकार न करना उचित नहीं होता । 

अब हमे पुनर्जेन्म की सामान्य स्थिति पर भी कुछ दृष्टिपात कर लेना 
चाहिए । दुनिया मे कोई भो ऐसा पदार्थ नहीं है, जो अत्यन्त असत्‌ से सत्‌ बन 
जाए---जिसका कोई भी अस्तित्व नहीं, वह अपना अस्तित्व बना ले । अभाव 
से भाव एवं भाव से अभाव नहीं होता, तब फिर जन्म और मृत्यु, नाश और 
उत्पाद, यह क्‍या है ? परिवर्तन । प्रत्येक पदार्थे में परिवर्तेन होता है। परि- 
बेन से पदार्थ एक अवस्था को छोड़कर दूसरी अवस्था में चला जाता है, 
किन्तु न तो वह सर्वेधा नष्ट होता है और न स्वेथा उत्पन्न भी । दूससे-दूसरे 
थदार्थों मे भी परिवतेन होता है, वह हमारे सामने है। प्राणियों मे भी 


श्श्८ जुत दर्णन और सस्कृति 


परिवर्तन होता है। वे जन्मते है, मरते हैं । जन्म का अर्थ अत्यत नयी वस्तु की 
उत्पत्ति नही और मुस्यु से जीव का अत्यत उच्छेद नही होता । केवल वैसा ही 
परिवतेन है, जैसे यात्री एक स्थान को छोडकर दूसरे स्थान मे चले जाते है । 
यह एक घ्ूव सत्य है कि सत्ता से असत्ता एवं असत्ता से सत्ता कभी नहीं 
होती । परिवतंन को जोडने वाली कडी आत्मा है। वह अन्वयी है । पूर्वजन्म 
और उत्त र-जन्म दोनों उसकी अवस्थाए है । वह दोनो मे एकरूप रहती है। 
अतएवं अतोन और भविष्य की घटनावलियो की शखला जुडती है। शरीर- 
शास्त्र के अनुसार सात वर्ष के बाद शरीर के पूर्व परमाणु च्युत हो जाते हैं, 
सब अवयव नये बन जाते है । इस सर्वांगीण परिवतंन में आत्मा का लोप नहीं 
होता । तब फिर मृत्यु के बाद उसका अस्तित्व कैसे मिट जाएगा ? 


अन्तर-काल 


प्राणी मरता है और जन्मता है, एक शरीर को छोडता है और दूसरा 
शरीर बनाता है । मृत्यु और जन्म के बीच का समय अन्तर-काल कहा जाता 
है । उसका परिमाण एक, दो, तीन या चार 'समय तक का है । अन्तर-काल 
में स्थूल शरीर-रहित मात्मा की गति होती है। उसका नाम “अन्तराल-गति' 
है । वह दी प्रकार की हाती है---ऋजणु और वक्त । सुत्यु-स्थाव से जन्म स्थान 
सरल रेखा में होता है, वहा आत्मा की गति ऋजु होती है। और वह विपम 
रेखा म होता है, वहा गति बतन्र होती है। ऋजु गति में 'सर्फ एक समय 
लगता है। उसमे जात्मा को नया प्रयत्त नही करना पडता । क्योंबि जब वह 
पूव-शरीर छाडता है, तब उसे पूव-शरीर-जन्य वेग मिलता है और वह धनुष 
से छूटे हुए बाण की तरह सीध ही नये जन्म-स्थान मे पहुच जाता है। वक्र- 
गत में घुमाव करने पड़ते हैं। उनके लिए दूसरे प्रयत्तो की आवश्यकता हाती 
है। घ॒मन का स्थान आत हु पूर्व-दह-जनित वेग मद पड जाता है और सूक्ष्म 
शरीर (कार्मण शरीर) द्वारा जीव नया प्रयत्न करता है। इसलिए उसमे 
समय-सख्या बढ़ जाती है। एक घुमाव वाली वक्रगति में दो समय, दो घुमाव 
बाली में तीन समय और तोन घुमाव वाली में चार समय लगते है । 

आत्मा स्थून शरीर व अभाव में भी सुक््म शरीर द्वारा गति करतो है 
और मृत्यु के बाद वह दूमरें स्थून शरीर मे प्रवेश नही करती, किन्तु स्वय 
उसका ।नर्माण करता है तथा ससार-अवस्था मे वह सूक्ष्म-शरीर-मुक्त कभी 
नहीं होती । अतएव पुनरजज॑न्म की प्रक्रिया मे कोई बाधा नही आती । 

आत्मा में ज्ञानन्द्रिय की शक्ति अन्तरालगति में भी होती है। त्वचा, 
नेत्र आदि सहायक इन्द्रिया नही होती । उसे स्व-सवेदत का अनुभव होता है । 
किल्तु सहायक इन्द्रियों के अभाव में इन्द्रिय-शक्ति का उपयोग नहीं होता । 
सहायक इद्वेयो का निर्माण स्थुल-शरीर-रचनः के समम इद्विय-ज्ञान की शक्ति 


मैं कौन हू ? श्१्९ 


के अनुपात पर होता है | एक इन्द्रिय की योग्यता वाले प्राणी की शरौर- 
रचना में त्वचा के सिवाय और इन्द्रियों की आकृतिया नही बनती । द्वीन्द्रिय 
आदि जातियो में क्रमश रसन, प्राण, चक्ष्‌ और थ्रोत्र की रचना होती है । 
दोनो प्रकार की इन्द्रियों के सहयोग से प्राणी इन्द्रिय-ज्ञान का उपयोग करते हैं । 
सस्‍्व-नियसन 

जीव स्वय-चालित है। स्वय-चालित का अर्थ पर-सहयोग-निरपेक्ष 
नही, किन्तु सचालक-निरपेक्ष है। जीव अपने ही पुरुषार्थ यानी उत्थान, बल, 
बीयं, पुरुषाका र, पराक्रम से अपना सचालक होता है। उत्थान आदि शरीर 
से उत्पन्त है। शरीर जीव द्वारा निष्वन्त है। क्रम इस प्रकार बनता है--- 
हि है शरीर, शरीर से वीये, वीय से योग (मन, वाणी और कमें) उत्पन्न 

तेहेँ। 

बवीये दो प्रकार का होता द्वै--लब्धि-वीयें और करण-वीये । लब्धि- 
वीये सत्तात्मक शक्ति (90०॥०509] (7]89) हैं। उसकी दुष्टि से सब जीव 
सवीयं होते है । करण-वीर्य क्रियात्मक शक्ति (#छाथा८ थाध३५) है । यह 
जीव और शरीर दोतों के सहयोग स उत्पन्त होती है। 

जीव में सक्रियता होता है, इसलिए वह पौद्गलिक कर्म का सग्रह या 
स्वीकरण करता है। वह पौद्ग लिक कम का सग्रहण करता है, इसलिए उससे 
प्रभावित होता है । 

कतेत्व और फल-भोक्तृत्व एक ही शखला के दो सिरे हैं) कतेत्व 
स्वय का और फल-मभोक्‍्तृत्व क॑ लिए दूसरी सत्ता का नियमन--ऐसी स्थिति 
नहीं बनती । 

फल-प्राप्ति इच्छा-नियत्रित नहीं, कितु क्रिया-निय्ति है। हिंसा, 
असत्य आांद ।क्रया क॑ द्वारा जीव करमं-पुदूगलो का सचय करता है । इनकी 
विरक्ति करने वाला जीव कर्म-पुद्गलो का सचय नही करता । 

कम-पुद्गलोी को, उसे कहा ले जाना है, यह ज्ञान नही होता । किन्तु 
दूसरे जन्म के अनुरूप आयुष्य कम-पुद्गलो का जो सग्रह हुआ होता है, बह 
पकते ही अपनी किया प्रारम्भ कर देता है। पहले जीवन यानी वर्तेमान 
आयुष्य के कर्म-परमाणुओ की क्रिया समाप्त होते ही अगले आयुष्य के कमें- 
पुदूगल अपनी क्रिया प्रारम्भ कर दते हैं । दो आयुष्य के कम-पुदूगल जीव को 
एक साथ प्रभावित नही करते। वे पुदूगल जिस स्थान के उपयुक्त बने हुए 
हंपते है, उसी स्थान पर जीव को नोदन (9707०) कर ले जाते हैं । उन 
पुदूगलो की गति उनकी रासायनिक क्रिया (रस-बन्ध या अनुभाव-बन्ध) के 
अनुरूप होती है । जीव उनसे बद्ध होता है, इसलिए उत्ते भी वही जाना पडता 


है। इस प्रकार एक जन्म से दूसरे जन्म मे गति और आगति स्व-नियमन से 
ही द्वोती है । 


१२० जैन दर्शन और सस्कृति 


अभ्यास 


१ विभिन्‍न भारतीय दशेनो मे “आत्मा” के विधय मे क्‍या अवधारणाए 
रही हैं ? उनकी परस्पर तुलना करें । 

२ भारतीय आस्तिक दर्शनो मे आत्मा को सिद्ध करने के लिए क्या-क्या 

प्रमाण दिए गए हैं ? 

जैन दशशेन में प्रतिपादित आत्मा के स्वरूप को विस्तार से समाइए । 

शरीर और बात्मा के सम्बन्ध को समझाने वाले वादो को स्पष्ट करें । 

५ मृत्यु के पश्चात्‌ जीव कहां और कंसे जाता है? जैन दर्शन ने इस प्रश्न 
का जो उत्तर दिया है, इसे समझाइए । 

& आत्मा के सम्बन्ध मे वैज्ञानिकों के द्वारा प्रस्तुत सिद्धात और प्रयोग को 
समीक्षा करे । 


नर 


बम्पर 


मैं हूं अपने भाग्य का निर्माता 


अगस्वेधित्र्य का हेतु 
भारत के सभी आस्तिक दर्शनो ने जीव जगत की विभक्ति या विधचि- 
श्रता को स्वीकार किया है | उसे सहेतुक माना है। उस हेतु को वेदान्ती 
“अविद्या', बौद्ध 'वासना', साख्य 'कक्‍्लेश” और न्याय-वैशेषेषिक 'अदुष्ट' तथा 
जैन 'कर्म' कहते हैं। कई दर्शन कर्म का सामान्य निर्देश-सात्र करते हैं और 
कई उसके विभिन्‍न पहलुओ पर विचार करते-करते बहुत आगे बढ़ जाते 
हैं । न्‍्याय-दर्शन के अनुसार अदुष्ट आत्मा का गुण है | अच्छे-बुरे कर्मों का 
आत्मा पर सस्‍्कार पडता है, वह अदुष्ट है। जब तक उसका फल नहीं भिल 
जाता, तब तक वह आत्मा के साथ रहता है, उसका फल ईश्वर के माध्यम से 
मिलता है। कारण कि यदि ईश्वर कर्म-फल कौ व्यवस्था न करे, तो कर्म 
निष्फल हो जाए । साख्य कर्म को प्रकृति का विकार मानता है। अच्छी-बुरी 
श्रवृत्तियो का प्रकृति पर सस्कार पड़ता है। उस प्रकृतिगत-सस्कार से ही कर्मों 
के फल मिलते हैं | बौद्धों ने चित्तमत वासना को कर्म माना है। यही कार्ये- 
कॉरण-भाव के रूप मे सुख-दु ख का हेतु बनती है। 
जेत-दर्शन कर्म को स्वतंत्र तत्व मानता है । कर्म अनन्त परमाणुओ 
के स्कन्ध हैं । वे समूच्चे लोक मे जोवात्मा की अच्छी-बुरी प्रवृत्तियो के द्वारा 
उसके साथ बच्च जाते हैं, यह उनकी बध्यमान (बच्च) अयस्था है। बंधने के 
बाद वे तुरन्त फल न देकर पकते हैं थानी उनका परिपाक होता है, यह सत्‌ 
(सत्ता) अवस्था है। परिपाक के बाद उनसे सुख-दु ख रूप तथा आवरण रूप 
फल भिलता है, वह उदयमान (उदय) अवस्था है। अन्य दर्शनों मे कर्मों 
की फ्रियमाण, सच्रित और प्रारब्ध--ये तीन अवस्थाए बताई गई हैं। वे ठीक 
क्रमश बन्ध, सत्‌ और उदय की समानार्थक हैं । 
क्या कर्म का फल शींघ्र मिल सकता है ? क्‍या कर्म की अवधि 
(कालमान ) या तीक्ातीदब्ता मे कमी-बेशी की जा सकती है ? बया कर्मों का 
रूपान्तरण किया जा सकता है ? बन्ध के कारण क्‍या हैं ? बच्चे हुए कर्मों 
का फल निश्चित होता हैं या अभिश्चित ? कम जिस रूप मे बधते हैं, उस 
रूप मे उनका फल मिलता हैंया अच्यथा ? धर्म करने वाला दुखी और 
अधरमम करने वाला सुखी कैसे ? आदि-आदि विषयों पर जैम ग्रस्थकारो ने 
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विस्तृत विवेचन किया है | 


आत्मा का आतरिक वातावरण 

आत्मा की आतरिक योग्यता की न्यूताधिकता का कारण कर्म है। कर्म 
के सयोग से वह (आतरिक योग्यता) आवृत होती है या विकृत होती है | 
कमे के विलय (सयोग) से “सका स्वभावोदय होता है। बाहरी स्थिति 
आतरिक स्थिति को उत्तेजित कर आत्मा पर प्रभाव डाल सकती है, पर 
सीधा प्रभाव नहीं डाल सकती । छुद्ध या कर्म-मुक्त आत्मा पर बाहूरी परि- 
स्थिति का कोई भी असर नहीं होता। अशुद्ध या कर्म-बद्ध आत्मा पर ही 
उसका प्रभाव होता है, वह भी अजुद्धि की मात्रा के अनुपात से | शुद्धि की 
मात्रा बढ़ती है, बाहरी वातावरण का असर कम होता है । शुद्धि की मात्रा 
कम होती है, बाहरी वातावरण छा जाता है। परिस्थिति ही प्रधान होती, 
तो शुद्ध और अशुद्ध पदार्थ पर समान असर होता, किन्तु ऐसा नही होता है । 
परिस्थिति उत्तेजक है, कारव नही । 

विजातीय सबध विचारणा की दृष्टि से आत्मा कऊ॑ साथ सर्वाधिक 
चघनिष्ठ सबध कर्म पुदूगला वा है । समीपवर्ती का जो प्रभाव पडता है, वहू 
दूरवर्ती का नही पडता । परिण्थिति दूरवर्ती घटना हैं। वह कम की उपेक्षा 
कर आत्मा का प्रभावत नही कर सकती | उसकी पहुंच कम-सघटना तक 
हूं, है। उससे कर्म-मघटना प्रभावित होती है फिर उससे आत्मा । जो परि- 
स्थिति कम-सस्थात का प्रभावित न कर सके, उसका आत्मा पर कोई अपर 
नही होता । 

बाहरी परिस्थिति साम्महिक होती है । कर्म को वेयक्तिक परिस्थिति 
कहा जा सकता है | यही कम को सत्ता का स्वयभू-प्रमाण है। 


परिस्थिति 


काल (ध7॥८), क्षेत्र (594०८) स्वभाव (उ8ध्ा०), पुरुषार्थ 
(ीणा), नियात (एछा४८7५०। ]५७) और कम की सह-स्थिति का नाम 
हूं। परिस्थिति है। 

काल, क्षेत्र, स्वभाव, पुरुषार्थ , नियत और कर्म से ही सब कुछ होता 
है, यह एकागी दृष्टिकोण भिथ्या है । 

काल, क्षेत्र, स्वभाव, पुरुषार्थ, नियति और कम से भी कुछ होता है, 
यह सापेक्ष दृष्टिकोण सत्य है। 

वर्तेमान के जन-मानस में काल-मर्यादा, क्षेत्र-मर्यादा, स्वशाव-मर्यादा, 
पुरुषार्थ-मर्यादा और नियति-मर्यादा का जैश्वा स्पष्ट विवेक या अनेकास्त-दर्शन 
है, वेसा कमें-मर्यादा का नही रहा है। जो कुछ होता है, वह कम से ही होता 
है--ऐसा घोष साध्वारण हो गया है । यह एकातवाद सच नही है। बात्म-गुण 
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का विकास कर्म से नहीं होता, कम के विलय (आत्मा से कर्म के दूर होने) 
से होता है। परिस्थितिवाद के एकात आग्रह के प्रति जैन-दृष्टि यह है---रोग 
देश-काल की स्थिति से ही पंदा नहीं होता, किन्तु देश-काल कौी स्थिति से 
कमें-उत्तेजना (उदीरणा) होती है और उत्तेजित कर्म-पुद्गल रोग पेदा करते 
है । इस प्रकार जितनी भी बाहरी परिस्थितिया हैं, वे सब कर्म-पुद्गलो में 
उत्तेजना लाती है । उत्तेजित कम-पुद्गल आत्मा मे विभिन्‍त प्रकार के परि- 
वतन लाते हैं। परिवर्तन पदार्थे का स्वभाव-सिद्ध घर्मे हैं। बह सयोग-कृत 
होता है, तब विभाव रूप होता है और यदि दूसरे के सयोग से नहीं होता, तब 
उसकी परिणति स्वाभाविक हो जाती है। 


कम की पोौद्‌गलिकता 


अन्य दर्शन कर्म को जहा सस्कार या वासनारूप मानते हैं, वहां जन- 
दर्शन उसे पौदगलिक मानता है । “जिस वस्तु का जो गुण होता है, वह उसका 
विधातक नहीं बनता ।' आत्मा का गुण उसके लिए आवरण, पारतन्त््य और 
दुख का हेतु कंसे बने ? 

कमे जीवात्मा के आवरण, पारतन्त्रय और दु खो का हेतु है, गुणों का 
विधात्तक है। इसलिए वह आत्मा का गरूण नही हो सकता । 

बेडी से मनुष्य बधता है। सुरापान से पागल ह्ननता है। क्लोरोफार्म 
से बेभान बनता है । ये सब पौद्गलिक वस्तुए है। ठीक उसी प्रकार कर्म के 
सयोग से भी आत्मा की ये दशाए बनती हैं, इसलिए वह भी पौद्गलक है। 
ये बेडी आदि बाहरी बधन अल्प सामर्थ्य वाली वस्तुएं है | कर्म आत्मा के 
साथ चिपके हुए तथा अधिक सामर्थ्य वाले सूक्ष्म पुद्गल है। इसलिए बाहरी 
बेडी आदि बधनों की तुलना मे कर्म-परमाणुओं का जीवात्मा पर गहरा और 
आतरिक प्रभाव पडता है । 

शरीर पौंदृगलिक है, उसका कारण कर्म है। इसलिए वह भी पौद- 
गलिक है पौद्गलिक कार्य का समवायी कारण पौद्गलिक होता है। मिद्ठी 
भोतिक है, तो उससे बनन वाला पदार्थ भौतिक हो होगा । 

झ्लाह्दर आदि अनुकूल सामग्री से सुखानुभूति और शास्त्र-प्रहार आदि 
से दु खानुभूति होती है । आहार और शस्त्र पौदूगलिक हैं, इसी प्रकार सुख- 
दुख के हेतुभूत कर्म भी पोद्गलिक हैं । 

बन्ध की अपेक्षा से जीव और पुद्गल अभिन्न हैं--एकमेक हैं । 
लक्षण की दृष्टि से वे भिन्‍न हैं । जीव चेतन है और पुदुगल अचेतन, जीव 
अमूर्त है और पुद्गल मूत॑ । 

इन्द्रिय के विषय स्पर्श आदि मूतं हैं। उनको भोगन वाली इन्द्रियां 
मृते हैं । उनसे होनेवाला सुख-दु ख मू्ते है। इसलिए उनके कारण-भूत करें 
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भी भूते हैं। मूतं ही मूर्त को स्पर्श करता है । मूर्त ही मूत से बधता है । 
गीता, उपनिषद्‌ आदि मे अच्छे-बुरे कार्यों को जैसे कम कहा है, बैसे 
जैन-दर्शेन मे कर्म शब्द क्रिया का वाचक नही है। उसके अनुसार वह (कर्म- 
शब्द) आत्मा पर सगे हुए सूक्ष्म पौदूगलिक पदार्थ का दाचक है। आत्मा की 
प्रत्येक सूक्म और स्थल मानसिक, वाचिक और कायिक प्रवृत्ति के द्वारा उसका 
आकर्षण होता है । इसके (बाद स्वीकरण (आत्मीकरण या जीव और करमें- 
परमाणुओं का एकीभाव) होता है। कम के हेतुओ को भाव-कर्म या 'मल' 
और कर्म-पुद्गलो को द्रव्य-कर्म या 'रज' कहा जाता है। इनमे नि्भित्त-नैमि- 
सिक भाव है। भाव-कर्म से द्वव्य-कर्म का सग्रह और द्रव्य-कर्म के उदय से 
भाव-कर्म तीब्र होता है। 
आत्मा ओर कर्म का सवध 
आत्मा अमूर्त है, तब उसका मूतं कम से सम्बन्ध कैसे हो सकता है ? 
यहूं भी कोई जटिल समस्या नही है। प्राय सभी आस्तिक दर्शनो ने ससार और 
जीवात्मा को अनादि माना है। वह अनादिकाल से ही कर्मंबद्ध और विकारी 
है। कमंबद्ध आत्माए कथचित्‌ (किसी एक अपेक्षा से) मूर्त हैं अर्थात्‌ निश्चय 
दृष्टि के अनुसार स्वरूपत अभूते होते हुए भी वे ससार-दशा मे मूर्त होती हैं। 
जीय दो प्रकार के हैं---रूपी और अरूपी । मुक्त जीव अरूपी हैं और ससारी 
जीव रूपी । 
कर्म-मुक्त आत्मा के फिर कभी कम का बन्ध नही होता। करम-बद्ध 
। आत्मा के ही कर्म बधते हैं---उन दोनो का अपरचानुपूर्वी (ल पहले और न 
, पीछे) रूप से अनादिकालीन सम्बन्ध चला आ रहा है । 
। अमूर्त ज्ञान पर मूर्त मादक द्रव्यो का असर होता है, वह अमूतं के 
' साथ मूतं का सम्बन्ध हुए बिना नहीं हो सकता । इससे जाना जाता है कि 


विकारी अमूतं आत्मा के साथ मूतं का सम्बन्ध होने मे कोई आपत्ति नही 
गाती । 


अंध के हेतु 


कम -सबध के अनुकूल आत्मा की परिणति या योग्यता ही बन्ध का 
हेतु है। बन्ध के हेतुओ का निरूपण अनेक रूपो में हुआ है । उसके दो मुख्य 
हेतु हैं-“-प्रमाद और योग । 

जीव शरीर का निर्माता है। क्रियात्मक वीर्य का साधत शरीर है। 
शरीरधारी जीव ही प्रमाद और योग के द्वारा कर्म का बन्ध करता है। कर्मे- 
बच्ध के क्रोध, मान, साया और लोभ ये चार कारण भी बतलाए हैं । 

बध का बर्थ है---आत्मा और कर्म का सयोग और कर्म का निर्मा- 
पण--व्यवस्थाकरण । बध आत्मा और कर्म के सम्बन्ध की पहली अवस्था है। 
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अन्ध चार प्रकार का है--प्रदेश, प्रकृति, स्थिति और अनुभाग (या अनु भाव ) । 

१ प्रदेश--प्रहण के समय कर्म-पुदगल अविभक्त होते हैं। ग्रहण के 
पश्चात्‌ वे आत्मप्रदेशों के साथ एकीभूत होते है । यह प्रदेश-बध (या एकीभाव 
की व्यवस्था) है। 

२ प्रकृति--वे कमं-परमाणु कार्य-भेद के अनुसार आठ वर्गों में बट 
जाते हैँ । इसका नाम प्रकृति-बध (स्वभाव-व्यवस्था) है। कर्म की मूल 
प्रकृतिया (स्वभाव) आठ हैं--१ शानावरण, २ दर्शेनावरण, ३ वेदनीय,. 
४ मोहनीय, ५ आयुष्य, ६ नाम, ७ गोत्र, ८ अन्तराय । (ये क्‍या करते हैं, 
इसकी चर्चा आगे को जाएगी) । 

है स्थिति--यह काल-मभर्यादा की व्यवस्था है। प्रत्येक कर्म मात्मा के 
साथ निश्चित समय तक ही रह सकता है। स्थिति पब ने पर वह उदय में 
आकर आत्मा से अलग हो जाता है। यह अवधि (कालमान) का निर्धारण 
स्थिति-बध है। 

४ अनुभाग--यह फलदान-शक्ति की ब्यवस्था है। इसके अनुसार उन 
पुदुगलो मे रस की तीब्रता और मदता का निर्माण होता है। यह्‌॒तीजच्ता- 
मंदता का निर्धारण अनुभाग-बन्ध है । इसे रस या विपाक-बन्ध भी कहते हैं। 

बध के घारो प्रकार एक साथ ही होते हैं। कर्म की व्यवस्था के ये 
आारो प्रधात अग हैं। आत्मा के साथ कर्म-पुद्गलो के आएलेष या एकीभाव 
की दृष्टि से 'प्रदेश-बध' सबसे पहला है । इसके होते ही उनमे स्वभाव-निर्माण,, 
काल-मर्यादा और फलशक्ति का निर्माण हो जाता है। इसके बाद अभुक-अमुक 
स्वभाव, स्थिति और रस-शक्ति वाला पुद्गल-समूह अमुक-अमुक परिमाण 
(मात्रा या (०3०७४) में बट जाता है। यह परिमाण-विभाग भी प्रदेश- 
धध है। बध के वर्गीकरण का भूल बिन्दु स्वभाव-निर्माण है। स्थिति और 
रस का निर्माण उसके साथ-साथ हो जाता है। परिमाण-विभाग इसका अतिम 
विभाग है । 


कर्स : स्वरूप ओर कार्य 


इसमे जार कोटि की पुदुगल-वर्गणाए चेतना ओर आत्मशक्ति की 
भावा रक (ढकने वाली), विकारक (विकुत करने बाली) और प्रतिरोधक 
(रोकने वाली) हैं। चेतना के दो रूप हैं--- 

१ जझ्ान--जानना, बस्तु-स्वरूप का विमशे करना । 

२ दर्शन -साक्षात्‌ करना, वस्तु का स्वरूप ब्रहण (फुटाट्शर८) 
करना । 

ज्ञान और दर्शन के आवारक पुदूगल क्रमश 'शानावरण' और 'द्शना- 
बरण' कहलाते हैं। इनसे क्रमश ज्ञान और दर्शेन का निरोध होता है । 
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आत्मा को विक्ृत बनाने वाले पुद्गलो की सज्ञा 'मोहनीय' है । इसके 
दो उपभेद हैं--- 
१ दान सोह--श्रद्धा को विकृत (विपरीत) करने बाला । 
२ चारिश्र मोह---कषाय (क्रोध, मान, माया, लोभ) के द्वारा आत्मा 
के चारित्र-गुण को विकृत बनाने वाला। 
आत्म-शक्ति का प्रतिरोध करने वाले पुदूगल अन्तराय कहलाते हैं । ये 
ध्वार घात्यकरम हैं । 
बेदनीय, नाम, गोत्र और आयु--ये चार अधघात्यकमं है। 
घात्यकर्म के क्षय के लिए आत्मा को तीब्र प्रयत्न करना होता है। 
ये चारो कर्म अशुभ (पाप) ही होते है । इसके आशिक क्षय या उपशम से 
आत्मा का स्वरूप आशिक मात्रा मे उदित होता है। इनके पूर्ण क्षय से आत्म- 
स्वरूप का पूर्ण विकास होता है-- क्रमश अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, क्षायिक 
सम्यवत्व, चारित्र और अनन्त शक्ति प्राप्त होती है। 
वेदनीय, आयुष्य, नाम और गोत्र--ये चार कर्म शुभ और अशुभ 
दोनो प्रकार के होते है । अशुभकर्म अनिष्ट-सयोग और छुभकर्म इष्ट-सयोग 
के निमित्त बनते हैं। इन दोनो का जो सगम है, वह ससार है। पुण्य-परमाणु 
सुख-सुविधा क॑ नि्मिन्त बन सकते है, किन्तु उनसे आत्मा की मुक्ति नहीं 
होती । ये पुण्प ओर पाप--दोनो बन्धन हं । मुक्ति इन दोनों के क्षय से होतो 


है । 

वेदनीय कर्म का काय है --सुख-दु ख का वेदन---अनुभूति कराना । 
वेदनीय कर्म के दो प्रकार है--सात वेदनीय और असात वेदनीय । ये क्रमश 
सुखानुभूत और दु खानुभूति के नि्मित्त बनते है । इनका क्षय होने पर अनन्त 
आत्मिक आनन्द का उदय होता है । 

नाम कमं-- शरीर से सम्बन्धित समग्र सामग्रो के लिए जिम्मेवार 
है । नाम कम के दो प्रकार है--शुभ नाम और अशुभ नाम । छ्ुभ नाम के 
उदय से व्यक्ति शारी,रक दृष्टि से यशस्वो और विशाल व्यक्तित्व बाला 
होता है तथा अशुभ नाम क उदय से इसके विपरीत होता है। इनके कब 
होने पर आत्मा अपने नेसगिक भाव- -अमूर्तिक-भाव मे स्थित हो जाता है । 

गोज कर्म के दो प्रकार हैं-- उच्च गोत्र और नीच गीत । ये क्रमश 
उच्चता और नीचता, सम्मान और असम्भान के निमित्त बनते है | इनके क्षय 
सै आत्मा अगुरुलघु--पूर्ण मम बन जाता है । 

आयुष्य कर्म चार प्रकार की गतियो मे से किसी एक में जीव को 
जन्म दिलाता है। आयुष्य के दो प्रकार टे---शुभ आयु और अशुभ आयु। 
ये क्रमण देवत्य, मनुष्यत्व, नारकत्व, अमानुषत्व (पछुत्व) के लिमित्त बनन्ने 
है। इसके क्षय से आत्मा अ-मृत और अ-जन्म्रा बन जाता है । 


मैं हू अपने भाग्य का निर्माता १२७ 


चार अधात्य कमें-पश्माणुओं का विलय मुक्ति होने के समय ए+ साथ 
होता है । 
बस्घ की प्रक्रिया 


आत्मा में अनन्त वीये (सामथ्यं) होता है, उसे लब्धि-वीये कहा 
जाता है। यह शुद्ध आत्मिक सामथ्यं है। इसका बाह्य जगत्‌ मे कोई प्रयोग 
नही होता । आत्मा का बहिर-जगत्‌ के साथ जो सम्बन्ध है, उसका माध्यम 
शरीर है। वह पुदूगल-परमाणुओ का सगठित पुज है। आत्मा और शरीर--- 
इन दोनों के सबोग से जो सामथ्यं पंदा होता है उसे करण-वीय॑ या क्रियाट्मक 
शक्ति कहा जाता है। शरीरधारी जीव मे यह सतत बनी रहती है। इसके 
द्वारा जीव मे भावनात्मक या चैतन्य-प्रेररित क्रियात्मक कम्पन होता रहता है । 
कम्पन अचेतन वस्तुओ में भी होता है, किन्तु वह स्वाभा।वक होता है। उनमे 
चेतन्य-प्रेरित कम्पन नही होता । चेतन में कम्पन का प्रेरक गढ़ चैतन्य होता 
है। इसलिए इसके द्वारा विशेष स्थिति का निर्माण होता है। शरोर की 
आन्तरिक वगेणा द्वारा निभित कम्पन मे बाहरी पौदूगलिक घाराएं मिलकर 
आपसी क्िया-प्रतिक्रिया द्वारा परिव्तंत करती रहती है । 

क्रियात्मक शक्ति-जनित कम्पन के द्वारा आत्मा और कर्मे-परमाणुओं 
का सयोग होता है। इस प्रक्तिया को आस्रव कहा जाता है । 

आत्मा के साथ सयुकत कमं-योम्य परमाण कर्मे-रूप में परिवर्तित होते 
है । इस प्र।क्रया का बध कहा जाता है । 


आत्मा और कर्म-परमाणुओ का फिर वियोग होता है। इस प्रक्रिया 
को निर्जरा कहा जाता है । 

बध आज्चरव ओर निजंरा के बोच की स्थिति है। आजद्रव के द्वारा 
बाहरी पोद्गलिक धाराए शरीर मे आती है| निजंर के द्वारा वे फिर शरीर 
के बाहर चली जाती है। कमें-परमाणुओ के शरीर भे आने और फिर से चले 
जाने के बीच की दशा को सक्षेप मे बध कहा जाता है । 

शुभ और अशुभ परिणाम आत्मा की क्रियात्मक शक्ति के प्रवाह हैं। 
मे अजज्न रहते है । दोनो एक साथ नही, एक अवश्य रहता है । 

कर्म-शास्त्र की भाषा में शरीर-नाम-कर्म के उदय-काल मे चचलता 
रहती है। मानसिक, वाजचिक और शारीरिक क्रिया से आत्म-प्रदेशों मे कम्पन 
होता है। उसके द्वारा कमें-परमाणुओ का आकर्षण होता है। शुभ परिणति 
के समय शुभ और अशुभ परिणति के समय अशुत् कमं-परमाणुओ का 
आकषंण होता है । 
कर्म कोन बांधता है ? 


अकम के कम का बन्ध नही होता । पू्व-कर्म से बधा हुआ जीव ही 


श्र्८ जैन दर्शन और ससकृति 


नये कर्मों का बन्ध करता है। मोह-कम के उदय से जीव राग-द्वेंष मे परिणत 
होता है तब वह अशुभ कर्मों का बध करता है। मोह-रहित प्रवृत्ति करते 
समय शरीर-ताम-कर्म के उदय से जीव शुभ कर्म का बंध करता है। नये-बधन 
का हेतु पूर्व-बन्धन न हो, तो अबद्ध (मुक्त) जीव भी कर्म से ब्चे बिना नहीं 
रह सकता । इस दृष्टि से यह सही है कि बधा हुआ ही बधता है, नये सिरे से 
नहीं । 
कर्स-बध कैसे ? 

गौतम---भगवन्‌ ! जीव कर्म-बध कैसे करता है ? 

भगवान--गौतम | ज्ञानावरण के तीब् उदय से दर्शनावरण का तीघ्र 
उदय होता है! दर्शनावरण के तीम्न उदय से दर्शंत-मोह का तीब् उदय होता 
है | दर्शन-मोह के तीग्र उदय से मिथ्यात्व का उदय होता है। मिथ्यात्व के 
उदय से जीव के आठ प्रकार के कर्मा का बन्ध होता है। 

कर्म-बध का मुख्य हेतु कषाय है । सक्षेप मे कषाय के दो भेद हैं--- 
राग और द्वेष । विस्तार मे उसके चार भेद हैं--क्रोधघ, मान, माया, लोभ । 


फल-विपाक 

एक समय को बात्त है। भगवान्‌ राजगृह के गुणशील नामक चंत्य में 
समवसृत थे । उस समय कालोदायी अनगार भगवान्‌ के पास आये । वन्दना- 
नमस्कार कर बोले--'भगवन्‌ | क्‍या जीयो के किये हुए पाप-कर्मों का परिपाक 
पापका री होता है ?' 

भगवान्‌ू--'कालोदायी ' होता है।' 

कालोदायी---'भगवन्‌ ! यह कंसे होता है ? ! 

भगवान्‌ू--कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोज्ञ, स्थालीपाक-शुद्ध 
(परिपक्व ), अठारह प्रकार के व्यजनों से परिपूर्ण विषयुक्त भोजन करता है, 
बहू (भोजन) आपातभ्द्र (खाते समय अच्छा) होता हैं, किन्तु ण्यो-ष्यो 
उसका परिणमन होता है, त्यो-त्यो उसमे दुर्गेन्ध पेदा होती है---बहू परिणाम- 
भरद्र नही होता । कालोदायी ! इसी प्रकार प्राणातिपात यावत्‌ मिथ्यादशेन- 
शल्य (अठारह प्रकार के पाप-कमं) आपात-भद्र और परिणाम-विरस होते 
हैं। कालोदायी ! इस प्रकार पाप-कर्मं पाप-विपाक वाले होते हैं ।' 

कालोदायी--'भगवन्‌ ! क्या जीवो के किए हुए कल्याण-कर्मों का 
परिपाक कल्याणकारी होता है ?' 

भगवान्‌--'कालोदायी ! होता है।' 

कालोदायी--भगवन्‌ ! यह कंसे होता है ? 

भगवान्‌ू--'कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोञ्ञ, स्थालीपाक-लुद्ध 
(परिपक्व ), अठारह प्रकार के व्यजनो से परिपूर्ण, मौषध-मिश्चरि भोजन 


भें हू अपने भाग्य का निर्माता श्र्ह 
करता है, वह आपात-भद्र नहीं लगता, किन्तु ज्यो-ज्यो उसका परिणमन होता 
है, त्यो-त्यों उसमे सुरूपता, सुवर्णता और सुलानुभूति उत्पन्न होती है। वहु 
परिणाम-भद्र होता है। कालोदायी ! इसी प्रकार प्राणातिपात-बिरति यावत्‌ 
भिथ्यादर्शन-शल्य-विरति आपातभद्र नहीं लगती, किन्तु परिणाम-भद्र होती है | 
कालोदायी !' इस प्रकार कस्याण-कर्म कल्याण-विपाक वाले होते हैं ।' 

कर्म के उदय से क्या होता है ? 

१ ज्ञानावरण के उदय से जीव ज्ञातग्य विषय को नही जानता, जिज्ञासु 
होने पर भी नहीं जानता । जानकर भी नहीं जानता--पहले जानकर फिर 
नही जानता । उसका ज्ञान आवृंत हो जाता है। 

२ दर्शनावरण के उदय से जीव द्रष्टव्य विषय को नहीं देखता, देखने 
का इच्छुक होने पर भी नही देखता । उसका दर्शन आच्ठन्न हो जाता है + 
निद्रा दर्शनावरण के उदय से आती है । 

३ सातवेदनीय कर्म के उदय से जीव सुख की अनुभूति करता है। 
मनोज्ञ शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पशं, मन सुखता, वाक-सुखता, काय-सुखता 
--ये इसके उदय से प्राप्त होते है। 

असातवेदनीय कर्म के उदय से जीव दुख की अनुभूति करता है। 
इसके परिणाम स्वरूप आठ बातें प्राप्त होती है--अमनोज्ञ शब्द, रूप, गन्प्र, 
रस और स्पर्श, मनोदु खता, वाक-दु ख़ता, काय-दु खता । 

४ मोह कम के उदय से जीव मिथ्यादुष्टि और घारित्रहीन बनता 
है। इसके पाच परिणाम हैं--सम्यकत्व-वेदनीय, मिथ्यात्व-वेदनीय, सम्यग- 
मिथ्यात्व-वेदनीय, कषाय-वेदनीय, नोकषाय-वेदनीय । 

५ आयु-कर्म के उदय से जीव अमुक समय तक अमुक प्रकार का 
जीवन जीता है। इसके अनुभाव (परिणाम) चार है- नैरयिकायु, तियंचायु, 
मनुष्यायु, देवायु । 

६ शुभ नामकर्म के उदय से जीव शारीरिक और वाचिक उत्कर्ष 
पाता है। इसके अनुभाव चौदह है--इष्ट शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पर्श, गति 
स्थिति, लावण्य, यश-कीति, उत्थान-कर्म-बल-वीयें-पुरुषाकार-पराक्रम तथा 
मनोज्ञ स्वरता । 

अशुभ नामकर्मे के उदय से जोव शारीरिक और वाचिक अपकर्ष पाता 
है। इसके अनुभाव चौदह है---अनिष्ट शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पर्श, गति, 
स्थिति, लावण्य यशो-कीरति, उत्थान-कम-बल-वीर्य-पुरुषाका र-पराक्तम और 
उप्मनोज्ञ स्वरता । 

७ उच्च-गोत्र-कर्म के उदय से जीव विशिष्ट बनता है। इसके अनु- 


भाव आठ है--जाति, कुल, बल, रूप, तप, लाभ और ऐश्वयं--इन आठो की 
विशिष्टता । 
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नीच-गोत्र-कर्म के उदय से जीव हीन बनता है। इसके अनुभाव आठ 
हुँ-- उपर्युक्त आठ की बिहवीनता । 

८ अन्तराय कम के उदय से आत्म-शक्ति का प्रतिघात होता है। 
इसके अनुभाव पाच है--दान, लाभ, भोग, उपभोग और वीय॑ मे अच्तराय 
(प्रतिघात) । 


फल की प्रक्रिया 


कर्म जड़ - अचतन है, तब वह जीद को नियमित फल कैसे दे सकता 
है ? यह प्रश्न न्‍्याय-दर्शन के प्रणेता गौतम ऋषि के 'ईश्वर' के अभ्युपगम का 
दैतु बना । इसीलिए उन्होंने ईश्वर को करम-फल का नियन्ता बताया, जिसका 
उल्लेख कुछ पहले किया जा चुका है! जेन-दर्शन कर्म-फल का नियमन करने 
के लिए ईश्वर को आवश्यक नहीं समझता । कर्म-परमाणुओ में जीवात्मा के 
सम्बन्ध से एक विशिष्ट परिणाम होता है। वह द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, भव, 
गति, स्थिति, पुदूगल-यरिणाम आदि उदयानुकूल सामग्री से विपाक-प्रदर्शन मे 
समर्थ हो जीवात्मा के सम्कारों को विकृत करता है, उससे उनका फलोपभोग 
होता है । सही अर्थ में आत्मा अपने किये का अपने आप फल भोगता है, कमं- 
परमाणु सहकारी या सचेतक का कार्ये करते हैं। विष और ममृत, अपथ्य और 
चच्य भोजन को कुछ भी ज्ञान नहीं होता, फिर भी जीव का सयोग पा उनकी 
डेसी परिणति हो जाती है । उनका परिषाक होते ही खाने वाले को इष्ट या 
अनिष्ट फल मिलता है । विज्ञान के क्षेत्र मे परमाणु की विचित्र शक्ति जौ उपके 
पियमन के विविध प्रयोगा के अध्ययवता के बाद कर्मों की फलदानत-शकत्ति | बारे 
मे कोई सन्देह नही रहता । 
उदय 
कर्म का बन्ध होते ही उसमे विय्रक-प्रदर्शेन की शक्ति नहीं हो जाती ! 
जहू निश्चित अवधि के पश्गत्‌ हो पैदा होती है । बन्धें हुए क्म-पुदूगल अपना 
कार्य करने मे समर्थ हो जाते हैं, तब उनके नि्षेक (कर्म-पुद्गलों की एक 
काल में उदय होते योग्य रचता-विशेष) प्रकट होने लगते हैं, बह उदय 
डे । 
कम का उदय दो प्रकार का होता है--- 
१ प्राप्त-काल कम का उदय--बधघी हुई स्थिति के अनुसार उचित 
समय पर स्वत कर्म उदय मे आते हैं । 
२ अप्राप्त-काल कर्म का उदय--काल प्राप्त होने से पूर्व ही परि- 
स्थिति या प्रयत्न-विद्येष के द्वारा कम॑ का उदय मे आाना । 
कम की वहू अवस्था 'अबाधा' कहलाती है, जिसमे कर्म बन्धने के बाद 
डुदयावस्था को प्राप्त नही करते। उस समय कए की राता होती है, किन्तु 
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उसका कतुत्व प्रकट नहीं होता। इसलिए वह कम का अवस्थान काल 
(अबाघाकाल ) है। 'अबाघा' का अथ है--अन्तर | बन्ध और उदय के अतर 
का जो काल है, वह 'अबाघाकाल' है । 

काल-मर्यादा पूर्ण होने पर कर्म का वेदन या भोग प्रारम्भ होता है । 
बह 'प्राप्त-काल उदय' है । यदि स्वाभाविक पद्धति से ही कर्म उदय मे आयें, 
तो आकस्मिक घटनाओं की सम्भावना तथा तपस्या की प्रयोजकता ही नष्ट 
हो जाती है। किन्तु अपवर्तंता (कर्म की स्थिति को कम करने) के द्वारा कर्म 
की उदीरणा या “अप्राप्त-काल उदय' होता है । 

सहेतुक और निहेंतुक उदय - 

कम का परिपाक और उदय अपने-आप भी होता है और दूसरों के 
हारा भी, सहेतुक भी होता है और निहेंतुक भी । कोई बाहरी कारण नहीं 
मिला, फक्रोध-वेदनीय पुदुगलो के तीमन्र विपाक से अपने-आप क्रोध भा गया--- 
यह उनका निहेतुक उदय है | इसी प्रकार हास्य, भय, वेद (काम-विकार ) 
और कषाय के पुद्गलो का भी दोनो प्रकार का उदय होता है । 


अपने आप उदय से आने वाले कर्म के हेतु 


गति-हेतुक उदय--न रक गति मे असात (असुख )का उदय तीक्र होता 
है । यह गति-हेतुक विपाक -उदय है । 

स्थिति-हेतुक उदय---मोह कम की सर्वोत्कृप्ट स्थिति मे मिथ्यात्वमोह 
का तीक़ उदय होता है | यह स्थिति-हेतुक विपाक उदय है। 

भव-हेतुक उदय-- दर्शनावरण (जिसके उदय मे नांद आतो है) सबके 
होता है, फिर भी नींद मनुष्य और तियँच दोनो को आती है, देव और नारक 
को नही आती ! यह भव (जन्म) हेतुक विपाक-उदय है । 

गति-स्थिति और भव के निमित से कई कर्मों का अपन॑-आप विपाक- 
उदय हो आता है । 


दूसरो द्वारा उदय मे आने वाले कर्म-हेतु 


पुद्गल-हेतुक उदय--किसी ने पत्थर फेंका, चोट लगी, 'सात का 
उदय हो आया--० हू दूसरो के द्वारा किया हुआ असात-बेदनीय का पुद्गल- 
हेतुक विपाक -उदय है । 

किसी ने गाली दी, क्रीध आ गया--यह क्रोघ-वेदनीय-पुदुगलो का 
सहेतुक विपाक -उदय है । 

पुदूगल-परिणाम (9॥9808/फट्गगराट४। टभग३८) के द्वारा होने 
वाला उदय--भोजन किया, वह पचा नहीं, अजीर्ण हो गया । उससे रोग पैदा 
हुआ । यह असात-वेदनीय का विपाक उदय है । मदिरा पी, उन्माद छा गया 


१३२ जैन दर्शन और सस्कृति 


--ज्ञानावरण का विपाक-उदय हुआ । यह पुद्गल-परिणमन-हैतुक विपाक- 
उदय है । 

इस प्रकार अनेक हेतुओ से कर्मों का विषपाक-उदय होता है। अगर ये 
हेतु नही मिलते, तो उन कर्मों का विपाक-रूप मे उदय नहीं होता । उदय का 
एक दूसरा प्रकार और है । वह है प्रदेश-उदय । उसमे कम-फल का स्पष्ट 
अनुभव नही होता । यह कर्म-वेदन की अस्पष्टानुभूति वाली दशा है। पर 
जो कर्म-बन्ध होता है, वह अवश्य भोगा जाता है, चाहे प्रदेश-उदय ही हो । 


पुष्य-पाप 

मानसिक, वाच्षिक और शारीरिक क्रिया शुभ होती है तो शुभ-कर्म 
परमाणु और वह अछुभ होती है तो अशुभ-कर्म परमाणु आत्मा के साथ 
चिपकते हैं | शुभ कर्म परमाणु पुण्य और अशुभ कम परमाणु पाप कहलाते 
हैं । पुण्य और पाप---दोनों विजातीय तत्त्व हैं। इसलिए ये दोनों आत्मा की 
परतन्त्रता के हेतु है । ब्राचायों ने पुण्य कम की सोने और पाप-कम की लोहे 
की बेडी से तुलना की है । स्वतन्त्रता के इच्छुक मुमुक्षु के लिए ये दोनो हेय 
हैं । मोक्ष का हेतु रत्नत्रयी (सम्यक-ज्ञान, सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक-चारित्र) है । 
जो व्यक्ति इस तत्त्व को नही जानता, वही पृण्य को उपादेय और पाप को 
हैय मानता है | निश्चय-दृष्टि से ये दोनो हेय हैं । 

पुण्य की हेयता के बारे में जेन-परम्परा एकमत है । आचाय॑ कुन्दकुन्द 
ने पुण्य और पाप का आकषण करने वाली विचारधारा को पर-सभय अर्थात्‌ 
जैन-सिद्धान्त से परे माना है । 

पुण्य फाम्य नही है। योगीन्दु के शब्दों मे---''वे पुण्य किस काम के 
जो राज्य देकर जीव को दु ख-परम्परा की और ढकेल दें 4 आत्म-दर्शन की 
ख'ज में लगा हुआ व्र्याक्त मर जाए, यह अच्छा है, किन्तु आत्म-दर्शन से विमुख 
होकर पुण्य चाहे, वह अच्छा नही है ।” 

आचाय भिक्षु ने कहा है “पुण्य की इच्छा करने से पाप का बन्ध 
होता है ।” आगम कहते हैं---“इहलोक, परलोक, पूजा-श्लाघा आदि के लिए 
घम मत वरो, केवल आत्म-शुद्धि के लिए घ॒र्मं करो (” 

यदी बात वेदात के आचार्यो ने कही है कि “मोक्षार्थी को कास्य और 
निषिद्ध कर्म मे प्रवृत्त नही होता चाहिए ।/” क्योकि आत्म-साधक का लक्ष्य 
मोक्ष होता है और पुण्य ससार-अ्रमण के हेतु हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने कहा है- “पुण्य और पाप--इन दोनो के क्षय से 
मुक्ति मिलती है । जीव शुभ और अशुभ कर्मों के द्वारा ससार मे परिशक्रमण 
करता है । 

गीता भी सही कहती है---“बुद्धिमान्‌ सुक्त और दुष्कृत दोनों को 
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छोड देता है ।” 

अभयदेवसूरि ने आख्रव, बन्ध, पुण्य और पाप को ससार-अमण का 
हेतु कह है । 

आचाय॑ भिक्ष्‌ ने इस प्रकार समझाया है--“परुण्य से भोग प्लिलते हैं। 
जो पुण्य की इच्छा करता है, वह भोगो को इच्छा करता है। भोग की इच्छा 
से ससार बढ़ता है।' 

इसका निगमन यह है कि अयोगी-अवस्पा (पूर्ण-समाधि-दशा) से पूर्व 
सत्प्रवृत्ति के साथ पुण्य-बन्ध अनियाये रूप से होता है। फिर भी पुण्य की 
इच्छा से कोई भी सत्प्रवृत्ति नही करनी चाहिए | प्रत्येक सत्प्रवत्ति का लक्ष्य 
होना चाहिए -मोक्ष --आत्म-विकास । भारतीय द्रर्शनो का यही चरम लक्ष्य 
है । 'लौकिक अम्युदय' धर्म का आनुषगिक फल है--धर्म के साथ अपने आप 
फलने वाला है। यह शाश्वत्तिक या चरम लक्ष्य नही है । 


मिश्रण नहों होता 


पुण्य और पाप के परमाणुओं के आकषंण-हेतु अलग-अलग हैं । एक ही 
हेतु से दोनों के परमाणुओं का आकर्षण नही होता । आत्मा के परिणाम या 
तो शुभ होते हैं या अज्युभ, किन्तु शुभ और अशुभ दोनो एक साथ नही होते । 
धर्म और पुण्य 

आन दर्शन में धर्म और पुण्य--ये दो पृथक तत्त्व हैं। शाब्दिक-दृष्टि 
से पुण्य शब्द धर्म के अर्थ मे भी प्रयुक्त होता है, किन्तु तत्त्व-मीमासा मे ये 
कभी एक नही होते । धर्म आत्मा की राग-द्वेष-हीन परिणति है और पुण्य 
छुभकर्ममय पुदूगल है। दूसरे शब्दों मे--धर्म आत्मा की पर्याय है ओर पुण्य 
युदगल की पर्याय है। 

दूसरी बात--निर्जरा-धर्म सत्क्रिया है और पुण्य उसका फ्ल है। 

तीसरी बात--धर्म आत्म-शुद्धि (आत्म-मुक्ति) का साधन है और पुण्य 
बात्मा के लए बन्धन है । 

अधम और पाप की भी यही स्थिति है। वे दोनो धर्म और पुण्य के 
ठीक प्रतिपक्षी हैं। जेसे सत्प्रवृत्ति रूप धर्म के साहचर्य से पुण्य की उत्पत्ति 
होती है, वैसे अधर्म और पाप के साहचये से पाप की उत्पत्ति होती है । पुण्य- 
पाप फल है--जीव की अच्छी या बुरी प्रवृत्ति से उनके साथ निपटने वाले 
थुद्गल हैं और ये दोनो घर्मं और अधर्म के लक्षण हैं । 

जीव को क्रिया दो भागो मे विभक्त होती है--धर्म या अधरम, सत्‌ या 
मसत्‌ । अधर्म से आत्मा के सस्कार विक्ृत होते है, पाप का बन्ध होता है | 
धमं से आत्म शुद्धि होती है और उसके साथ-साथ पुण्य का बन्ध होता है ॥ 
सुण्य-पप कर्म का प्रहण होना या न होना आत्मा के अध्यवसाय--परिणाम 
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पर निर्भर है। शुभयोग तपस्था-धर्म है ओर वही शुभयोग पुण्य का आख़ब 


है । 
पुरुषार्थ भाग्य को बदल सकता है 


वर्तमान की दृष्टि से पुरुषा्य अवध्य (निष्फल) कभी नहीं होता। 
अतीत की दृष्टि से उसका महत्त्व है भी और नहीं भी । वतेमान का पुरुषार्थ 
अतीत के पुरुषार्थ से दुबंल होता है, तो वह अतीत के पुरुषार्थ को अन्यथा नहीं 
कर सकता ! वर्तमान का पुरुषार्थ अतांत के पुरुषार्थ से प्रबल होता है, तो वहू 
अतीत के पुरुषार्थ को अन्यथा भी कर सकता है । 

कम की बन्धन और उदय--ये दो ही अवस्थाए हाती, तो कर्मो का 
बन्ध होता और वेदना के बाद वे तिर्वीयं हो आत्मा से अलग हो जाते । परि- 


वर्तेत को कोइ अववाश नही मिलता । कम की अवस्थाएं इन दो क अतिरिक्त 
और भी है-- 

१ अपवतंन के द्वारा कम-स्थिति का जल्पीकरण (स्थिति-घात) और 
रस का मन्दीकरण (रस-घात ) होता है ' 

२ उद्वतंना के द्वारा कर्म-स्थांत का दीर्घीकरण और रस का 
तीब्रीकरण होता है। 

३ उदीरणा क द्वारा लम्ब समय के बाद तीब़ भाव से उदय मे आने- 
वाल कम तत्कातन और मह-भाव से उदय में आ जाते है। 

« एक कर्म शुभ होता है और उसका विपाक भी शुभ होता है । एक 
कम शुभ होता है, उसका विपाक अशुभ होता हैं । एक कर्म जशुभ होता है, 
उसका विपाक शुभ होता है । एक कर्म अशुभ होता ह॑ और उसका विपाक 
भी अशुभ होता है। जो कर्म शुभ रूप में ही बधता है और शुभ रूप में ही 
उदित हांता है, वह शुभ और शुभ-विपाक वाला होता है। जो कर्म छुभ रूप 
में बधता है और अशुभ रूप मे उदित होता है, वह्‌ शुभ और अशुभ विपाक 
वाला होता है । जो कम॑ अशुभ रूप में बधता है और शुभ रूप में उदित होता 
है, वह अशुभ और शुभ-विपाक वाला होता है, जो कर्म अशुभ रूप मे बधता 
है और अशुभ रूप म ही उदित होता है, वह अशुभ और [अथुभ-विपाक वाला 
है। कर्म के बध और उदय मे जो यह अन्तर आता है, उसका कारण सक्रमण 
(बध्यमान कर्म मे कर्मान्तर का प्रवेश) है । 


जिस अध्यवसाय (आतरिक परिणाम) से जीव कर्म-प्रकृति का बच 
करता है, उसकी तीब्रता के कारण वह पूर्वंबद्ध सजातीय प्रकृति के दलिकों को 


बध्यमान प्रकृति के दलिकों के साथ सक्रात कर देतः है, परिणत या परिवर्तित 
कर देता है--वह सक्रमण है। 


सक्रमण के चार प्रकार हैं--!१ प्रकृति-सक्रम, २ स्थिति-सक्रम, 


मैं हु अपने भाग्य का निर्मा । १३४ 


३ अनुभाव-सक्रम, ४ प्रदेश-सक्रम । 

प्रकृति-सक्रम से पहले बधी हुई प्रकृति (कर्म-स्वभाव) वर्तमान मे 
घधने वाली प्रकृति के रूप मे बदल जाती है | इसी प्रकार स्थिति, अनुभग्क 
और प्रदेश का परिक्तेन होता है । 

अपवत्तंन, उद्वतंन, उदीरणा औद सक्रमण--ये चारो उदयावलिका 
(उदयक्षण) के बहिर्भूत कर्म-पुद्गलो के ही होते हैं। उदयावलिका मे प्रविष्ट 
कर्म-पुदगल के उदय मे कोई परिवत्तन नही होता । अनुदिल कर्म के उदय मे 
परिवतंन होता है । पुरुष,र्थ के सिद्धात का यही ध्रुव आधार है। याद यह 
नही होता, तो कोरा न्यितिवाद ही होता । 


आत्मा स्वतत्र है या कर्म के अधीन ? 

कर्म की मुख्य दो अवस्थाए है--बन्ध और उदय । दूसरे शब्दों मे 
ग्रहण और फल । “कर्म ग्रहण करने मे जीव स्वतत्र है और उसका फल भोगने 
में परतत्र । जैसे कोई व्यक्ति वक्ष पर चढता है, वह चढ़ने में स्वतन्न है-- 
इच्छानुसार चढता है । प्रमाद-वश गिर जाए तो वह गिरने में रबतत्र नहीं 
है ।” इच्छा से गिरना नही चाहता, फिर भी गिर जाता है, इसजिए गिरने मे 
परतत्र है । इसी प्रकार विष खाने मे स्वतत्र है और उसका परिणाम भोगने 
मे परतव | एक रागी व्यक्ति भी गरिष्ठ से गरिप्ठ पदाथ खा सकता है, कितु 
उसके फलस्वरूप हानवाने अजीर्ण से नहीं बच सकता । कर्म-फल भागते मे 
जीव स्वत्तत्र नही है, यह कथन प्रायिक है । कही-कही जीव उसमे स्थत्त्र भी 
होते है । जीव और कर्म का सघए चलता रहता है । जीव के कॉल आदि 
लब्धिया की अनुगूलता होती है, तब वह कर्मा का पछाड देता है और कर्मों 
की बहुलता होती है, तब जीव उनसे दत्र जाता हैं। उसलिए यह मानना होता 
है कि कही जीव कम के अधीन है और कहीं कर्म जीव के अधीन । 

कर्म दो प्रकार के होते है--- 

१ निकाचित--जिनका विपाक अन्यवा नहीं हो सकता हैं । 

२ दलिक--जिनका विपाक अन्यथा भी हां सकता है । 

दूसरे शब्दों में १ निरुपक्रम--इसका कोई प्रतिकार नहीं होता, इसका 
उदय अन्यथा नही हों सकता । २ सोपक्रम---यह उपचार-साध्य होता है । 

निकाचित कममदिय की अपेक्षा से जीव कम के अधीन ही होता है ४ 
दलिक की अपेक्षा से दोना बातें हैं---जहा जीव उसको अन्यथा करने के लिए 
कोई प्रयत्न नही करता, वहा वहु उस कर्म के अधीन होता है जौर जहा जीव 
प्रबल धृति, मनोबल, शरीर-बल आदि सामग्री की सहायता से सत्प्रयत्त करता 
है । वहा कर उसके अधीन होता है । उदय-काल से पूर्व कर्म को उदय में ला, 
तोड डालना, उसकी स्थिति और रस को मद कर देना, यह सब इस स्थिति मे 
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हो सकता है। यदि यह न होता, तो तपस्या करने का कोई अर्थ नहीं रहता । 
अहले बंधे हुए कर्मों की स्थिति और फल-शक्ति नष्ट कर, उन्हें शीघ्र तोड़ 
डालने के लिए ही तपस्या की जाती है। पातजल-योगभाष्य मे भी बदुष्ट- 
जन्म-वेदनीय कर्म की तीन गतिया बताई हैं । उनमे से एक गति है---कई 
ऋरम बिता फल दिए ही प्रायश्चित्त आदि के द्वारा नष्ट हो जाते हैं। इसी को 
जैन-दृष्टि मे उदीरणा कहा है । 


उदीरणा 


१ उदीर्ण कर्म-पुदूगलो की फिर से उदीरणा करे तो उस उदीरणा की 
कहीं भी परिसमाप्ति नही होती । इसलिए उदीणें की उदीरणा का निषध 
किया गया है । 

२ जिन कर्मं-पुदंगलों की उदीरणा सुदूर भविष्य मे होने वाली है, 
अथवा जिनकी उदीरणा नही भी होने वाली है, उन अनुदोण॑-कर्म-पुदूगलो की 
भी उदीरणा नही हो सकती । 

३ जो कम-पुद्गल उदय मे आ चुके हैं, वे सामर्थ्य-हीन बन गए, इस- 
लिए उनकी भी उदोरणा नही होती । 

४ जो कमं-पुद्गल वर्तमान में उदीरणा-योग्य (अनुदीर्ण, किन्तु 
उदीरणा योग्य) है, उन्ही की उदीरणा होती है । 


उदीरणा का हेतु 


कर्म के स्वाभाविक उदय मे नये पुरुषा्थे की आवश्यकता नही होती । 
अबाधाकाल पूरा होता है, क्मं-पुदुगल अपने-आप उदय में आ जाते हैं। 
उदीरणा द्वारा उन्हे प्रयत्नपुर्वक स्थिति-क्षय से पहले उदय में लाया जाता है | 
इसलिए इसमे विशेष प्रयत्न या पुरुषार्थ की आवश्यकता होती है । 

यह भाग्य अ१२ पुरुषार्थ का समन्वय है । पुरुषार्थ द्वारा कर्म में परि- 
वतन किया जा सकता है, यह स्पष्ट है । 

कर्म को उदौरणा 'करण' के द्वारा होती है। “करण” का अर्थ है 
“योग । योग के तीन प्रकार हैं--- 

१ शारीरिक प्रवृत्ति । 

२ वाचिक प्रवृत्ति 

३ मानसिक प्रवृत्ति । 


योग शुभ और अशुभ--दोनो प्रकार का होता है । आल्व-चतुष्टय मे 
अप्रवृत्ति छुभ योग है और आद्रव-चतुष्टय मे प्रवृत्ति अशुभ योग है। शुभ 
योग तपस्या है, सत्‌ प्रवृत्ति है। वह उदीरणा का हेतु है। क्रोध, मान, माया 
ओर लोभ की प्रवृत्ति अुभ योग है । उससे भी उदीरणा होती है । 


मैं है अपने भाग्य का निर्माता १३७ 
निश्चरा 


सयोग का अन्तिम परिणाम वियोग है। आत्मा और परमाणु--ये 
डोनो भिन्‍न हैं । वियोग मे आत्मा आत्मा है और परमाणु परभाणु। इनका 
सयोग होता है, तब आत्मा रूपी कहलाती है और परमाणु कर्म । 

कमं-प्रायोग्य परमाणु आत्मा से चिपट कर्म बन जाते है। उस पर 
अपना प्रभाव डालने के बाद वे अकमं बन जाते हैं। अकर्म बनते ही वे आत्मा 
से विलग हो जाते हैं। इस विलगाव की दशा का नाम है--निजंरा । 

निजजेरा कर्मों की होती है--यह्‌ औपचारिक सत्य है। वस्तु-सत्य यह 
है कि कर्मों की वेदना--अनुभूति होती है, निज रा नही ,होती । निर्जरा अकर्मे 
की होती है । वेदना के बाद कर्म-परमाणुओ का कमंत्व नष्ट हो जाता है, फिर 
निजेरा होती है । 

कोई फल डाली पर पककर टूटता है और किसी फल को प्रयत्न से 
पकाया जाता है| पकते दोनो हैं, कितु पकने की प्रक्रिया दोनो की भिन्‍न है । 
जो सहज गति से पकता है, उसका पाक-काल लम्बा होता है और जो प्रयत्न 
से पकता है, उसका पाक-काल छोटा हो जाता है। कमें का परिषाक भी ठीक 
इसी प्रकार होता है। निश्चित काल-मर्यादा से कमं-परिपाक होता है, उसकी 
निजरा को विपाकी-निर्ज रा कहा जाता है। यह अहेतुक निजेरा है। इसके 
लिए कोई नया प्रयत्त नही करना पडता, इसलिए इसका हेतु न धर्म होता है 
ओर न अधघर्म । 

निश्चित काल-मर्यादा से पहले शुभ-योग के व्यापार से कर्म का परि- 
पाक होकर जो निर्जरा होती है, उसे अविपाकी निर्जता कहा जाता है | यह 
सहेतुक निर्जरा है। इसका हेतु शुभ प्रयत्न है । वह धर्म है। मोक्ष इसी का 
उत्कृष्ट रूप है। कर्म की पूर्ण निजरा (विलय) जो है, वही मोक्ष है। कमें 
का अपूर्ण विलय निर्जरा है । दोनो मे मात्रा-भेद है, स्वरूप-भेद नहीं | निजंरा 
का अर्थ है--आत्मा का विकास या स्वभावोदय । अभेदोपचार की दृष्टि से 
स्वभावोदय के साधनों को भी निर्जरा कहा जाता है । 


कर्स-मुक्ति की प्रक्रिया 


कर्म परमाणुओं के विकषण के साथ-साथ दूसरे कर्म-परमाणुओ का 
भाकषंण होता रहता है । किन्तु इससे मुक्ति होने मे कोई बाधा नही आती । 

कमं-सबंध के प्रधान साधन दो हैं--कघाय और योग । कषाय प्रबल 
होता है, तब कम -प रमाणु आत्मा के साथ अधिक काल तक चिपके रहते हैं 
मौर तीत्र फल देते हैं। कषाय के मद होते ही उनकी स्थिति कम और फल- 
शक्ति मद हो जाती है । 


जैसे-जैसे कधाय मन्द होता है, वैसे-वंसे निजंरा अधिक होती है और 


श्श्द जैन दर्शेत और सस्कृतिं 


पुण्य का बन्ध शिथिल होता जाता है। वीतराग (आत्म-विकास की ११ वी, 
१२ वी, १३ वी भूमिका मे) के केवल दो समय की स्थिति का बध होता है । 
पहले समय में कमं-परमाणु उसके साथ सबध करते है, दूसरे समय में भोग 
लिए जाते हैं और तीसरे समय मे वे उससे बिछुड जाते है । 

चौदहवी भूमिका मे मन, वाणी और शरीर की सारी प्रवृत्तिया रुक 
जाती हैं । वहा केवल पूर्व-सचित कम का निजरण होता है, नये कर्म का बन्ध 
नही होता । अबन्ध-दशा मे आत्मा शेष कर्मों को खपा मुक्त हो जाती है । 

मुक्त होने वाले साधक एक ही श्रेणी के नहीं होते। स्थ॒ल-दृष्टि से 
उनकी घार श्रेणिया प्रतिपादित हैं-- 

१ प्रथम श्रेणी के साधका के कम का भार अल्पतर होता है । उनका 
साधना-क्ाल दीघ हो सकता है। पर उत्तक लिए कठोर तप करना आवश्यक 
नहीं होता और न ऊाहे असह्य कष्ट सहना होता है। वे सहज जीवन बिता 
मक्त हो जाते है । इस श्रेणी 7 साथका म॑ भरत चक्रवर्ती का नाम उल्नेखनीय 
ह्टै। 

» दूसरी श्रेणी के साधका व कम का मार अत्प्तर हाता है | उनवा 
साधना-या 7 भी अत्पतर होता हे । वे जत्यल्प तप और वावउह्रप कष्ट का 
अन भर कर सहज भाव से मुक्त हो जाते 7 । उस शणी के साधका में भगवान्‌ 
ऋकपभ वीं मात मस्देवा का नाम उत्तखतीय है । 

३ तीसरी श्रर्णा के साधथका -े उम-भार अधिय होता हैँ, उपका 
साधना-काल अत्प होता है। हर घोर तप जौर घोर कऋप्ट का अनुभव कर मुक्त 
होते है । उस श्रेणी ने साधकों में मान गजसुकुमार का नाम उत्लेसनीय है । 

४ क्षौयी श्रेणी के साधका ये कम-भार अत्यधिक होता है। उनका 
साधना-कान दीधतर होता है। वे घोर तप और कष्ट सहन कर मक्त होते 
हैं । इस श्रेणी + साधका में सनत्कु मार चक्रवर्ती का नाम उल्नेखनीय है । 


अनादि का अन्त कंसे ? 


जो अनादि होता है, उसका अन्त नहीं होता, ऐसी दशा में मनादि- 
कालीन कमं-सम्बन्ध का अन्त कैसे हो सकता है ? यह ठीक है, किन्तु इसमे 
बहुत कुछ समभन जैसा है । अनादि का अन्त नहीं होता, गह सामुदायिक 
लियम है और जाति से सम्बन्ध रखना है | व्यक्ति-विज्वेष पर यह लागू नहीं 
की होता | प्रागभाव अनादि है, फिर भी उसका अन्त होता है। स्वर्ण और 
सृत्तिका का, घी और दूध का सम्बन्ध अनादि है, फिर भी वे पृथक हूते हैं । 
ऐसे ही आत्मा और कम के अनादि-प्रम्बन्ध का अन्त होता है | यह ध्यान रहे 
कि इसका सम्बन्ध प्रवाह की अपेक्षा से अनादि है, व्यक्तिश नहीं । आत्मा से 
जितने कम पुद्गल चिपटते है, वे सब अवधि-सहित होते हैं। कोई भी एक 


मैं हु अपने भाग्य का निर्माता १३६ 


कर्म अनादिकाल से आत्मा के साथ घुल-मिलकर नही रहता । आत्मा मोक्षो- 
जित्त सामग्री पा अनासत्रव बन जाती है, तब नये कर्मों का प्रवाह रुक जाता 
है, सचित कर्म तपस्या द्वारा दूट जाते हैं, आत्मा मुक्त बन जाती है । 


लेश्या 


लेश्या का अर्थे है--पुद्गल-द्रव्य के सस्ग से उत्पन्च होने वाला जीव 
का अहयवसाय--परिणाम, विधार । आत्मा चेतन है, अचेतन स्वरूप से 
सर्वेथा पृथक है, फिर भी ससार-दशा मे इसका अचेतन (पुदूगल) के साथ 
गहरा ससर्गभ रहता है, इसीलिए अचेतन द्रव्य से उत्पन्न परिणामों का जीव 
पर असर हुए बिना नहीं रहता । जिन पुदुगलों से जीव के विचार प्रभावित 
होते हैं, वे भी लेश्या कहलाते हैं | लेश्याए पौदगलिक हैं, इसलिए इनमे वर्ण, 
गन्ध, रस भौर स्पर्श होते हैं। लेश्याओ का नामकरण पौद्गलिक लेश्याओ के 
रग के आधार पर हुआ है, जैसे---कृष्णलेश्या, नीललेश्या आदि-आदि । 


लेश्याए छ है--कृष्णलेश्या, नीललेश्या, कापोतलेश्या, तैजोलेश्या, 
पद्मलिश्या और शुक्ललिश्या । पहली तीन लेश्याए अप्रशस्त लेश्याए हैं। इनके 
वर्ण आदि चारो गुण अशुभ होते हैं । उत्तरवर्ती तीन लेश्याओ के वर्ण आदि 
शुभ होते हैं, इसलिए वे प्रशस्त होती हैं । 


खान-पान , स्थान और बाहरी वातावरण एवं वायुमडल का शरीर 
और मन पर असर द्वोता है, यह प्राय सर्वेसम्मत-सी बात है । जैसा अस्त 
वसा मन' यह उक्ति निराधार नहीं हैं। शगीर और मन, दोनो परम्परापेक्ष 
हैं । इनमे एक-दुूसर की किया का एक-दूसरे पर असर हुए बिना नहीं रहता। 
“जिस लेश्या के द्रव्य ग्रहण [कय जाते हे, उसी लेश्या का परिणाम हो जाता 
है--इस सिद्धात से उक्त विषय की पुष्टि होती है। व्यावहारिक जगत में 
भी यही बात पात है। प्राकृतिक | चकित्सा-प्रणाली मे मानस-रोगी को सुधारने 
के लिए विभिन्‍न रगा की किरणों का या विभिन्‍न रगो की बोतलो के जलो 
का प्रयोग किया जाता है। योग-प्रणाली में पृथ्वी, जल आदि तत्त्वों के रगो 
के परिवर्तन के अनुसार मानस-प रिवतन का क्रम बतलाया गया है । 


पोद्गलिक विचार (ब्रब्यलेश्या) के साथ चेतसिक विचार (न्ाव- 
लेश्या) का गहरा सबध है । चेतसिक विचार के अनुरूप पौद्गलिक विचार 
होते हैं अथवा पौद्गलिक विधार के अनुरूप चेतसिक विचार होते हैं, यह एक 
जटिल प्रश्न है। इसके समाधान के लिए हमे लेश्या की उत्पत्ति पर ध्यान 
देना होगा । चेतसिक विचार की उत्पत्ति दो प्रकार से होती है--भोड के उदय 
से या उसके विलय से । औदयिक चंतसिक विचार अप्रशस्त होते हैं भौर 
विजब-जनित चैतसिक बिशचार प्रशस्त होते है । 
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कृष्ण, नील और कापोत--ये तोन अप्रशस्त तथा तेज, पद्च और 
शुक्ल--ये तीन प्रशस्त लेश्याए है । पहली तीन लेश्याए बुरे अध्यवसाय वाली 
हैं, इसलिए वे दु्गंति की हेतु है। उत्तरवर्तो तीत लेश्याए भले अध्यवसाय 
वाली हैं, इसलिए ये सुगति की हेतु है । 

कृष्ण, नील और कापोत--ये तीन अधर्म लेश्याए तथा तेज, पद्म और 
शुक्ल --ये तीन धर्म लेश्याए है । 

निष्कषं यह है कि आत्मा के भले और बुरे अध्यवसाय होने का मूल 
कारण मोह का अभाव या भाव है। कृष्ण आदि पुदगल-द्रब्य भले-बुरे 
अध्यवसायों के सहकारी कारण बनते है। मात्र काले, नीले आदि पुदुगलो से 
ही आत्मा के परिणाम बुरे-भले नही बनते। केवल पौदगलिक विधारो के 
अनुरूप ही चेतसिक विचार नही बनते । मोह का भाव-अभाव तथा पौदगलिक 
विचार--इन दोनों के कारण आत्मा के बुरे या भले परिणाम बनते है। 

जैनेतर ग्रथों मे भी कर्म की विशुद्धि या वर्ण के आधार पर जीवो की 
कई अवस्थाए बतलाई गई है । पातजलयोग में वणित कर्म की कृष्ण, शुक्ल- 
कृष्ण, शुकल और अशुक्ल-अकृष्ण---ये चार जातिया भाव-लेश्या की श्रेणी में 
भाती है । साख्यदर्शव तथा श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में रज, सत्त्व और तमोगुण को 
लोहित, शुक्ल और कृष्ण कहा गया है। यह द्रब्यलेश्या का रूप है। रजोगुण 
मन को मोहरजित करता है, इसलिए वह लोहित है । सत्त्व गुण से मन मल- 
रहित होता है, इसलिए वह शुक्ल है। तमोगरुण ज्ञान को आवृत करता है, 
इसलिए वह कृष्ण है । 


कममों का सयोग और वियोग आध्यात्मिक विकास और ह्वास 


इस विश्व में जो कुछ है, वह होता रहता है। 'होना' वस्तु का 
स्वभाव है । 'नही होना' ऐसा जो है, वह वस्तु ही नही है । वस्तुएं तीन प्रकार 
की है -- 

१ अचेतन और अमूतें--घम, अधर्म, आकाश, काल । 

२ अचेतन और भूत --पुदगल । 

३ चेतन और अमृते- -जीव । 

पहली प्रकार की वस्तुओं का होना---परिणमन--स्वाभाविक ही होता 
है और वह सतत प्रवबहमान रहता है । 

पुद्गल मे रवाभाविक परिणमन के अतिरिक्त जीव-कृत प्रायोगिक 
परिणमन भी होता है, उसे अजीवोदय-निष्पन्त कहा जाता है। शरीर और 
उसके प्रयोग मे परिणत पुदुगन वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्शे---ये अजीवोदय- 
निष्पन्न है । यह जितना दुष्य ससार है, वह सब या तो जोवत्‌-शरीर है या 


१४२ जन दशर और सस्क्ृति 


जीव-मुक्त शरीर । जीव मे स्वाभाविक गौर पुद्गलकृत प्रायोगिक परिणमन 
होता है । 

स्वाभाविक परिणमन अजीव और जीव दोनो मे समसख्यष होता है। 
थुद्गल मे जीवकृत परिवर्तेत होता है, वह केवल उसके सस्थान--आकार का 
होता है । वह चेतनाशील नही, इसलिए इससे उसके विकास-ह्वास, उच्नति- 
अवनति का क्रम नही बनता । पुदूगल जैविक परिवतेंन पर आत्मिक विकास- 
'छास, आरोह-पतन का क्रम अवलम्बित रहता है। इसी प्रकार उससे नाना- 
विध अब॒स्थाए और अनुभूतिया बनती हैं । यह दाशेतिक चिन्तन का एक 
मौलिक विषय बन जाता है । 


अभ्यास 


१ “कर्म” को विभिन्‍त दर्शनों ने क्या-नया नाम दिए ? जैन दर्शन के 
उनुसार कम क्‍या है ? 

कर्म को मानने के क्‍या आधार हैं ? 

आत्मा और कम का सबंध क्यो और कंसे होता है ? 

कर्म की अवस्थाए कितनी हैं ” उनको समभाइए । 

कम के उदय से क्या-क्या होता है ? 

क्या पुरुषा्थ के द्वारा भाग्य को बदला जा सकता है ? जैन दर्शन 
की दृष्टि से उत्तर दें ! 

कर्म-मुक्ति की प्रक्रिया को सरल शब्दों में रुप्ट फरें | 

विस्ता जखित शब्दों पर टिप्पणी लिर्९ये-- लेम्पा, निजरा, दष्ठ 
उदीरणा, पुण्य-घाप । 
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जन दर्शन का सापेक्षवाद + स्थादवाद 


स्यथाद्वाद 


जैन दशन के चिन्तन की शैली का नाम अनेकात-दृष्टि और प्रति- 
पादन की शैली का नाम स्थादवाद है। जानना ज्ञानका काम है, बॉलना 
वाणी का । ज्ञान की शक्ति अपरमित है, वाणी की परिमित । ज्ञेप अनन्त, 
ज्ञान अनन्त, किन्तु वाणी अनन्त नहीं, क्योकि एवं क्षण में जनन्त ज्ञान अनन्त 
जेयो को जान सकता है, किन्तु वाणी के द्वारा कह नही सकता | एक तत्त्व 
(परमार्थ सत्य) अभिन्‍न सत्यो की समष्टि होता है। एक शब्द एक क्षण में 
एक सत्य को बता सकता है । 

प्रज्ञापपीय भावों का निरूपण वाणी के द्वारा होता है। यह श्रोता के 
ज्ञान का साधन बनता है। यहा एक समस्या उत्पन्न होती है--हम जानें कुछ 
और ही और कहे कुछ और ही अथवा सुने कुछ और ही और जानें कुछ और 
ही, यह कंसे टोक हो सकता है ? 

इसका उत्तर जैनाचार्य स्थात्‌' शब्द के द्वारा देते है। 'मनुष्य स्थात्‌ 
है'--उस शब्दावली म गत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है। मनुष्य केवल 'अन्ति- 
धर्म '--मात्र नही है। उसमे 'तास्ति-धर्म' भी है | स्यात्‌' शब्द यह बताता है 
कि अभिन्‍यक्त सत्याश को ही पृण सत्य मत समभो । अनन्त धर्मात्मक वस्तु 
ही सत्य है। ज्ञान अण्य आप में सत्य ही है । उसक घत्थ. और असन्य--ये 
दो रूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं । शब्द न सत्य है और न असत्य । वक्ता 
दिन को दिन फहता है, तब वह यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और 
यदि रात को दिन कहे तब वही अयथार्थ होने के कारण असत्य बन जाता है । 
स्थात्‌' शब्द पूर्ण सत्य के प्रतिपादन का माध्यम है। एक धर्म की मुख्यता से 
वस्तु को बताते हुए भी हम उसकी अनन्त8र्मात्मकता को ओभल नही करते। 
इस स्थिति को सभालने वाला 'स्यात्‌' शब्द है । यह प्रतिपाद्य धर्म के साथ 


शेष अप्रतिपाद्य धर्मों की एकता बनाएं रखता है। इसलिए इसे प्रमाण-वाक्‍्य 
या सकलादेश कहा जाता है । 


स्यादवाद : स्वरूप 


सस्यात्‌' शब्द तिह्त प्रतिरूपक अव्यय है। इसके प्रशसा, अस्तित्व, 
विवाद, विचारण, अनेकान्त, सशय, प्रश्न आदि अनेक अर्थ होते है। जैन 


श्डड जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


दर्शन मे इसका प्रयोग अनेकान्त के अर्थ मे होता है। स्थादवाद अर्थात्‌ 
अनेकान्तात्मक वाक्य । 

स्थादवाद की नीब है अपेक्षा । अपेक्षा वहा होती है, जहां वास्तविक 
एकता और ऊपर से विरोध दीखे । विरोध वहा होता है, जहा निश्चय होता 
है । दोनो सशयशील हो, उस दिशा मे विरोध नहीं होता । स्याद का अर्थे 
है---कथ चिद ---किसो एक अपेक्षा से । 

स्थाद्वाद का उद्गम अनेकान्त वस्तु है । तत्स्वरूप वस्तु के यथा्थे- 
ग्रहण के लिए अनेकान्त-दृष्टि है। स्यादवाद उस दुष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त 
करने की पद्धति है । वह निर्मित्तभेद या अपेज्नाभेद से निश्चित विरोधी धर्म- 
युगलो का विरोध मिटानेवाला है। जो वस्तु सत्‌ है, वहो असत्‌ भी है, किन्तु 
जिस रूप से सत्‌ है, उसी रूप से असत नही है । स्व-रूप की दृष्टि से सत्‌ 
है और पर-रूप की दृष्टि से असत्‌ । दो निश्चित दृष्टि-बिन्दुओ के आधार 
पर वस्तु-तत्त्व का प्रतिपादन करनेवाला वाक्य सशयरूप हो ही नही सकता । 
स्थादवाद को अपेक्षावाद या कथकिद॒वाद भी कहा जा सकता है। 

भगवान्‌ महावीर ने स्थादवाद की पद्धति से अनेक प्रश्नों का समा 
घान किया है । उसे आगमयुग का बनेकान्तवाद या स्थादबाद कहा जाता 
है । दाशनिक युग मे उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नही 
बदला । 'जीव शाश्वत है” -इसमें शाश्वत घ॒र्मं मुख्य है और अशाश्वत धर्म 
गौण | 'जीव अशाश्बत है'--इसमे अशाश्वत धर्म मुख्य है और शाश्वत्त धम 
गौण । यह द्विरूपता बस्तु का स्वभाव-सद्ध छमं है। काल-भेद या एकरूपता 
हमार वचन से उत्पन्त है। शाश्वत और अशाश्वत का काल भिन्‍न नहीं 
होता । फिर भी हम पदार्थ को शाश्वत या अशाश्वत कहते हैं -यह सापेक्ष 
व्याख्या है । पदार्थ का नियम न शाश्वतवाद है और न उच्छेदवाद । ये दोना 
उसके सतत सहचारी धर्म है। भगवान महावीर ने इन दोनों समन्वित धर्मों 
के आधार पर जात्यन्तरवाद के सिद्धान्त का भ्रतिपादन किया। उन्हान 
कहा---पदार्थ न शाश्वत है और न अशाश्वत | वह 'स्यात्‌ शाश्वत' है-- 
और 'स्यात्‌ अणाश्वत' है--वहू उभयात्मक है, फिर भी जिस दृष्टि (द्रव्य- 
दृष्टि) से शाश्वत है, उससे शाश्वत ही है । जिस दृष्टि (पर्याय-दृष्टि) से 
अशाश्वत है, उससे अशाश्वत ही है । जिस दृष्टि से शाश्वत है, उसी दृष्टि 
से अशाश्वत नही है और जिस दृष्टि से अशाश्वतत है, उसी दृष्टि से शाश्वत 
नही है। एक ही पदार्थ एक ही काल में शाश्वत और अशाश्वत---इस विरोधी 
धर्मयुगल का आधार है, इसलिए वह बनेक-घर्मात्मक है। ऐसे अनन्तविरोधी 
घर्मयुगलो का वह जाघार है इसलिए अनन्तधर्मात्मक है ।” 

वस्तु अनन्तधर्मात्मक है, इसलिए विसदृश भी है और सद॒श भी है। 
एक पदार्य दूसरे पदार्थ से विसदुश होता है, इसलिए कि उनके सब गुण 
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समा नहीं होते | वे दोनो सदुश भो होते हैं, इसलिए कि उनके अनेक गुण 
झमान भी होते हैं । 
चैतन्य गुण की दृष्टि से जीव पुदूगल से भिन्‍न है, तो अस्तित्व और 
प्रमेयल्व गुण की क्षपेक्षा पुदगल से अभिन्‍न भी है। फोई भी पदार्थ दूसरे 
पदार्थ से न सर्वेथा भिन्‍न है और न सर्वंथा अभिन्‍न, किन्तु भिन्‍नाभिन्‍न है | 
बह विशेष गुण की दृष्टि सै भिन्‍न है और सामान्य ग्रुण की दृष्टि से अभिन्‍न ॥ 
शरीर आत्मा की पौद्गलिक सुख-दु ख की अनुभूति का साधन बनता 
है, इसलिए वह उससे अभिन्‍न है। आत्मा चेतन है, शरीर अचेतन है । वह 
पुनर्भवी है, शरीर एकभवी है। इसलिए वे दोनो भिन्‍न हैं। स्थूल शरीर की 
अपेक्षा शरीर रूपी है और सूक्म शरीर की अपेक्षा यह अरूपी है। शरीर 
आत्मा से कथचित्‌ अपूथक्‌ भी है, इस दृष्टि से जीवित शरीर चेतन है। वह 
पृथक्‌ भी है, इस दृष्टि से अचेतन, मृत शरीर अचेतन होता ही है । 
यह पृथ्वी स्यात है, स्यात्‌ नही है और स्यात्‌ अवक्तव्य है। वस्तु स्व- 
दृष्टि से है, पर-दृष्टि से नही है. इसलिए वह सत्‌-असत्‌ उभयरूप है। एक 
काल में एक धर्म की अपेक्षा वस्तु वक्तव्य है और एक काल में अनेक धर्मों की 
अपेक्षा वस्तु अवक्तव्य है । इसलिए वह उभयरूप है । जिस रूप में सत्‌ है, उस 
रूप में सतू ही है ओर जिस रूप मे असत्‌ है, उस रूप मे असत्‌ ही है। 
यक्तव्य-अवक्तब्य का यही रूप बनता है | 
इस आगम-पद्धति के आधार पर दाश्शनिक युग मे स्थादवाद का रूप- 
चतुष्टय बना--१ वस्तु स्यात्‌ नित्य है, स्पात्‌ अनित्य है। 
२ वस्सु स्यात्‌ सामान्‍य है, स्यात्‌ विशेष है । 
३ वस्तु स्यात्‌ सत्‌ है, स्यात्‌ असत्‌ है । 
४ वस्तु स्यात वक्तव्य है, स्थात्‌ अवक्तव्य है। 
उक्त चर्चा मे कही भी 'स्थात्‌' शब्द सदेह के अर्थ मे प्रयुक्त नहीं हुआ # 


कप्तभंगी 


अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-सत्ता का अस्वीकार ही वस्तु का 
बस्तुत्व है । यह स्वोकार और अस्वीकार दोनों एकाश्रयी होते हैं। वस्तु मे 
“सथ' की सत्ता को भाति 'पर” की असत्ता नही ह्वो, तो उसका स्वरूप ही नहीं 
बन सकता । बस्तु के स्वरूप का प्रतिपादन करते समय अनेक विकल्प करने 
शावश्यक हैं 

१ स्यथात्‌-अस्ति--प्रृथ्वी स्व-दृष्टि से है । 

२ स्थात्‌ू-नास्ति--पृथ्वी पर दृष्टि से नही है । 

३ स्थात्‌ अवक्तब्य--पृथ्वी उक्त दोनो धर्मों को युगपत्‌ न बताए 
जाने के कारण अवक्तव्य है । 
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४ स्यात्‌-अस्ति, स्यात्‌-नास्ति---पृष्वी स्व की जपेक्षा से है, पर की 
लपेदा से नहीं है--यह दो अंगो की ऋिक विवक्षा है | 

४ स्यात्‌-अस्ति, स्यात्‌-अवक्तव्य--स्व की अपेक्षा से है, युगपत्‌ स्व- 
यर की अपेक्षा से अवक्तव्य है । 

६ स्थात-नास्ति, स्थात्‌-अवक्तव्य--पर की शपेक्षा से नहो है, बुगपत्‌ 
स्व-पर की अपेक्षा से अवक्तव्य है ॥ 

७. स्थात्‌-अस्ति, स्यथात्‌-नास्ति, स्थात्‌-अवक्तव्य---एक अंश स्व की 
अपेक्षा से है, एक अश पर की अपेक्षा सै नहीं है, युगपतद दोनो की अपेक्षा से 
अवक्तग्य है । 

एक विद्यार्थी मे योग्यता, अयोग्यता, ये दो धर्म मान कर सात भंगों 
की परीक्षा करने पर इनकी व्यावहारिकता का पता लग सकेगा । इनमें दो 
शुण सदर्भावरूप हैं और दो उनके प्रतियोगी । 

किसी ने अध्यापक से पूृछा---'अमुक विद्यार्थी पढ़ने में कैसा है ? 

अध्यापक ने कहा---“बडा योग्य है ।” 

१ यहा पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता-घर्मे मुख्य बन गया और 
दोष सब धर्म उसके अन्दर छिप गए---गौण बन गए । 

दूसरे ने पूछा--.“विद्यार्थी नम्अता में कैसा है ? 

अध्यापक ने कहा---'बड़ा अयोग्य है ? 

२ यहा उदृण्डता की अपेक्षा से उसका अयोग्यता-धर्म मुख्य बन गया 
और दोष सब घ॒र्मं गौण बन गए । 

किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--“वह पढ़ने में और विनय-व्यवहार में 
केसा है ? 

अध्यापक ने कहा--क्या कहें बड़ा विचित्र हैं। इसके बारे मे कुछ 
कहा नहीं जा सकता । 

३ यह ज्चार तब निकलता है, जब उसकी पढ़ाई और उच्छंखलता, 
ये दोनो बातें एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं । 

४ कभी-कभी ऐसा भी उत्तर होता है, “भाई ! अच्छा ही है, पढ़ने में 

योच्य है किन्तु बैंसे व्यवहार मे योग्य नही है ।' 

पाचयवा उत्तर--'योग्य है, फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में 


कुछ कहा नहीं जा सकता | 
छठा उत्तर--'पोग्य नहीं, फिर भी बडा विचित्र है, उसके बारे में कुछ 


कहा नहीं जा सकता ।' 

सातवां उत्त----योग्य भी है, नहीं भी । अरे क्‍या पूछते हो, बड़ा 
विचित्र लड़का है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं छा सकता ।' 

उत्तर देतेवाले की सिन्‍त-भिन्‍न मन"“स्थितिया होती हैं। कभी उसके 
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सामने योग्यता की दृष्टि प्रधान हो जाती है और कभी अयोग्यता को | कभी 
-एक साथ दोनो और कभी क्रमश । कभी योग्यता का बखान होते-होते 
योग्यहा-अयोग्यता दोनो प्रधान बतती हैं, तब आदमी उलझ जाता है । कभ्ती 
अयोग्यशा का बखान होते-होते दोनो प्रधान बनती हैं और उलझन आती है ॥ 
कभी योग्यता और अयोग्यता दोनो का क्रमक बखान चलते-चलते दोनो पर 
एक साथ दृष्टि दोडते ही 'कुछ कहा नहीं जा सकता'----ऐसी वाणी निकल 
'पढती है । 


अाहिसा-विकास सें अनेकान्तद॒ष्टि का योग 


अहिंसा का विचार अनेक भूमिकाओं पर विकसित हुआ है। कायिक, 
वाधिक और मानसिक अहिंसा के बारे में अनेक धर्मा में विभिन्‍न धाराए 
मिलती हैं । स्थूल रूप मे सूक्ष्मता के बीज भो न मिलते हो, बसी बात नही, 
किन्तु बौद्धिक अहिसा के क्षेत्र मे भगवान्‌ महावीर ने जो अनेकान्त-दुष्टि दी, 
उससे जैन धर्म के साथ अहिसा का अविच्छिन्न सबंध हो चला । 

भगवान्‌ महावीर ने देखा कि हिंसा की जड़ विभ्ारों की यथार्थंता है । 
वेचारिक असमन्वय से मानसिक उत्तेजना बढती है और वह फिर वाचिक एव 
कारयिक हिंसा के रूप मे अभिव्यक्ति होती है । 

अक्षणष्टट वस्तु जानी जा सकती है, किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय 
में कही नहीं जा सकती । मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमे वस्तु के किसी एक 
पहलू का निरूषण होता है। वस्तु के जितने पहलू हैं, उतने ही सत्य हैं, जितने 
सस्‍य हैं, उतने ही द्रष्टा के विचार हैं। जितने विचार हैं उतनी ही अपेक्षाए 
हैं। जितनी अपेक्षाएं हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं । जितने तरीके हैं, उतने 
ही मतयाद हैं। मतवाद एक केन्द्र-बिन्दु है। उसके चारो ओर विवाद-सवाद, 
सघर्षे-समन्वय, हिसा-अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के सथध 
जुड़े हैं, सत्य या असत्य के प्रश्न खडे होने लगते हैं । बस, यही से विचारों का 
झआओोत दो धाराओ में बहु चलता है--अनेकांत या अहिसा, एकात या हिंसा । 

कोई बास या कोई शब्द सही है या गलत, इसकी परस करने के लिए 
एक . की अनेक धाराए चाहिए। वक्ता ने जो शब्द कहा, तब वह किस 
वरना में था ?े उसके आस-पास की परिस्थितिया क॑ंसी थीं ? उसका .फडद 
किस शब्द-शक्ति से अन्यित था ? वियत्ा में किसका प्राघान्य था ? उप्तह्षा 
उद्देश्य क्या था ? यह किस साध्य को लिये चलता था ? उसकी अन्य निरूपण- 
चद्गतियां कैसी थीं ? तत्कालीन सामयिक स्थितिया क॑सी थीं? आदि-ख़ादि 
अनेक छोटेत्वडे बाट मिलकर एक-एक शब्द को सत्य की तराजू में तोलते हैं।. 

सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुआ है। रुसे 
प्रकाश में लाने का एकमात्र साधन है---शब्द । उसके सहारे सत्य का आदान- 


श्ड्कर जैन दर्शन और हंस्कृतिः 


प्रदान, होता है। शब्द अपने-आप में सत्य या असत्य कुछ भी नही है । बक्ता 
की प्रवृत्ति से बहु सत्य या असत्य से जुड़ता है। 'रात” एक शब्द है, वह 
अपने छाप में सही या झूठ, कुछ भी नहीं । वक्ता अगर रात को रात कहे तो - 
वह शब्द सत्य है और अगर वह दिन को रात कद्टे तो वही शब्द असत्य हो 
जाता है । शब्द की ऐसी स्थिति है, तब कंसे कोई व्यक्ति केवल उसी के सहारे 
सत्य को ग्रहण कर सकता है ? 


इसीलिए भगवान्‌ महावीर ने बताया---“ प्रत्येक घर्म (वस्त्वश) को 
थ्पेक्षा से ग्रहण करो । सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्याश के साभ लगे या 
छिपे अनेक सत्याशों को ठुकराकर कोई उसे पकड़ना चाहे तो वहू॒सत्यांश भी 
उस्चके सामने असत्याश बनकर आता है ।'” 


“दूसरों के प्रति ही नहीं किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अन्याय मत 
करो । अपने को समझने के साथ-साथ दूसररो को समझने की भी चेष्टा करो ।”” 
“यही है अनेकान्त दुष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसी का नाम है---बौद्धिक 
अहिसा । 

भगवान्‌ महावीर ने इसे दाशंनिक क्षेत्र तक ही सीमित नही रखा, इसे 
जीवन-व्यवहार मे भी उतारा । चण्डकौशिक साप ने भगवान्‌ के डक मारे,. 
तब उन्होने सोचा--- यह अज्ञानी है, इसीलिए मुर्क काट रहा है, इस दशा में 
मैं इस पर क्रोध कंसे करू ?” सगस ने भगवान्‌ को कष्ट दिये, तब उन्होने 
बोचा--'यह मोह-ब्याक्षिप्त है, इसलिए यह ऐसा जघन्य कार्य करता है। में 
मोह-व्याक्षिप्त नही हू, इसलिए मुझे क्रोध करना उचित नही ।' 


भगवान्‌ ने चण्डकोशिक और अपने भक्तो को समानदृष्टि से देखा, 
हसलिए देखा कि उनकी विश्वमेत्री की दृष्टि मे वह उनका शत्रु नहीं माना जा 
सकठा । इस बौद्धिक अहिसा का विकास होने की आवश्यकता है । 


कौटुस्बिक, सामाजिक और राजनीतिक अखाडे सघर्षों के लिए सदा 
खुले रहते हैं। उनमे अनेकातद्ष्टिलम्य बौद्धिक अहिंसा का विकास किया 
जाए तो बहुत सारे सघषं टल सकते हे । ऐकान्तिक आग्रह स्रे ही द्वेघीभाव 
बढ़ता है । एक रोगी कहे, मिठाई बहुत हानिकारक वस्तु है। उस स्थिति 
में स्वस्थ व्यक्ति को एकाएक कपना नहीं चाहिए । उसे सोचना चाहिए---कोई 
की निरपेक्ष वस्तु लाभकारक या हाबिकारक नही होती ।” उसके लाभ ओर 
हानि की वृत्ति किसी व्यक्ति-विशेष के साथ जुड़मे से बनती हैं। जहर किसी 
के लिए जहर है, वही किसी के लिए अमृत होता है, परिस्थिति के परिवतंन 
मे जहर जिसके लिए जहर होता है, उसी के लिए अमृत भी बन जाता है ।- 
किसी मे कुछ और किसी मे कुछ विश्वेष तथ्य मिल ही जाते है। इस प्रकार 
हर क्षेत्र मे जन धर्म अहिंसा को साथ लिए चलता है। 
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सत्य और आयार पर अनेकान्तदृष्टि 

एकातवाद आग्रह या सक्लिष्ट मनोदशा का परिणाम है, इसलिए वह 
हिसा है | अनेकान्त दुष्टि भे आग्रह या सकक्‍्लेश नही होता, इसलिए बह अहिसा 
है । साधक को उसी का प्रयोग करना चाहिए । 

एकातदुष्टि से व्यवहार भी नहीं चलता, इसलिए उसका स्वीकार 
अनाभार है। अनेकातदुष्टि से व्यवहार का भी लोप नही होता, इसलिए उसका 
स्वीकार आचार है। इनके अनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूजकृताग सूत्र 
मे जो बताया गया है, उसमे से कुछ बिन्दु प्रस्तुत हैं-- 

१ पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही हैं--यह मानना अनाचार है। 
पदार्थ कथचित्‌ (किसी एक अपेक्षा से) नित्य है और कथचित्‌ अनित्य--- 
यह मानना आचार है। 

२ सब जीव विसदृश ही हैं---यह मानना अनाचार है। चंतन्य, 
अमूतंत्व आदि की दृष्टि से प्राणी आपस में समान भी हैं और कर्म, गति, 
जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं--यह मानना आचार है। 

३ सब जीव कर्म की ग्राठ से बन्धे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट 
जायेंगे---यह्‌ मानना अनाचार है । काल, लब्धि, वीय॑ पराक्रम आदि सामग्री 
चाने वाले मुक्त होगे भी और नहीं पाने वाले नहीं भी होंगे---यहू मानना 
आचार है। 

४ छोटे और बड़े जीवो को मारने मे पाप सरीखा होता है अथवा 
सरीखा नहीं होता--यह मानना अनाचार है। हिंसा मे बन्ध की दृष्टि से 
सादृश्य भी है और बन्ध की मन्दता-तीब्रता की दृष्टि से असादृश्य भी--यह 
मानना आचार है। 

५ स्थूल और सूक्ष्म शरीर अभिन्‍न ही हैं या भिन्‍न ही हैं--गह 
मानना अनाचार है। इन शरीरो की धटक वर्गणाएं भिन्‍न हैं, इस दृष्टि से 
भिन्‍न भी हैं और एक देश-काल भें उपलब्ध होते हैं, स्सलिए अभिन्‍न भी 
हैं--यह मानना आचार है । 

६ कोई पुरुष कल्याणवान्‌ हौ है या पापी है--यह नहीं कहना 
चाहिए । एकान्तत' कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नहीं होता | 

७ जगत्‌ दुख रूप ही है--यह नहीं कहना भबाहिए। मध्यस्थदृष्टि 
वाले इस जगत्‌ में परम सुखी भी होते हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने तत्व और आचार दोनो पर अनेकान्त-दृष्टि से 
विधार किया । इन पर एकाल्तदुष्टि से किया जाने वाला विचार मानव- 
असक्लेश या आग्रह का हेतु बतता है। अहिसा और सक्‍लेश का जन्मजात 
बिरोध है। इसलिए अहिंसा को पल्‍लवित करने के लिए अनेकास्तदुष्टि परम 

ऑ्लावश्यक है। आत्मवादी दर्शनों का मुख्य लक्ष्य है--बघ और मोक्ष कौ 


१३५० जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


सीमांसा करना | बंध, बंध-कारण, मोक्ष और मोक्ष-कारण---यह चतुष्टप 
लनेकान्त को माने बिता घट नहीं सकता । रे 


अभ्यास 

१ “स्थाद'' शब्द का अर्थ स्पष्ट करते हुए “शायद” से उसकी 
भिस्नता बताएं तथा सिद्ध करें कि स्पादवाद सशयवाद नहीं है | 

२ क्या जैन दर्शन के स्थादवाद को सापेक्षवाद कहा जा सकता है? 
कैसे ? 

३ अन्य विद्वानों द्वारा कृत स्यादवाद की समीक्षा की समीक्षा करे। 

४ 'सप्तभगी' को किसी सरल उदाहरण के द्वारा स्पष्ट करें। 
(उदाहरण अपनी ओर से दें) । 

४ अनेकान्त-दृष्टि का क्‍या तात्पर्य है ? अहिसा के विकास मे उसका 
क्या योगदान हो सकता है ? 


४१०: 
समन्वय का राजसाग : नयवाद 


सापेक्ष दृष्टि 

प्रत्येक वस्तु में अनेक विरोधों धर्म प्रतीत होते हैं । अपेक्षा (८8- 
एश्रा(9) के बिना उनका विवेचन नहीं किया जा सकता । अछ्षण्ड द्रव्य को 
जानते समय उसकी समग्रता जान ली जाती है, किन्तु इससे व्यवहार नहीं 
चलता । उपयोग अश्वष्ड ज्ञान का हो सकता है। अमुक समय में अमुक कार्य 
के लिए अमुक वस्तु-धर्म का ही व्यवहार या उपयोग होता है, अख्ण्ड वस्तु 
का नहीं । हमारी सहज अपेक्षाए भी ऐसी ही होती हैं । 

विटामिन “डी' की कमी वाला व्यक्ति सूर्य का आतप लेता है, वह 
बालसुर्य की किरणों का लेगा । शरीर-विजय (तपस्या) की दृष्टि से सूर्ये का 
ताप सहने वाला तरुण-सूर्य की घृप में आतप लेगा । भिन्न-भिन्न अपेक्षा के 
पीछे पदार्थ का भिन्‍न-भिन्‍न उपयोग होता द्वै । प्रत्येक उपयोग के पीछे हमारी 
निश्चय अपक्षा जुडी हुई होती है। यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और 
व्यवद्वार आपस में विरोधी बन जाता है। कर 

एक काठ के टुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है, उसका उत्कीर्णन के 
बाद दस रुपग्रा मूल्य हो बाता है, यह क्यो ? काठ नहीं बदला, फिर भी 
उसकी स्थिति बदल गई । उसके साथ-साथ मूल्य को अपेक्षा बदल गई । काठ 
की ब्रपेक्षा से उसका अब भी वही एक रुपया मूल्य है, किन्तु खुदाई की अपेक्षा 
है मूल्य बह नहीं, नो रपये क्षौर बढ़ यथा । एक और दस का मूल्य विरोधी है, 


पर अपेक्षा-मेद समझने पर विरोध नहीं रहता । 

अपेक्षा हमारा बुद्धियत धर्म है। वह भेद से पैदा होता है । भेद मुख्य- 
बर्थ बार होते हैं--- 

१ ब्रस्तु-भेद । ३ काल-भेद । 

२. क्षेत्र-मेद वा आश्रय-भेद । ४. अवस्था-भेद । 


इसलिये रुमस्थाओं से मुक्ति पाबे के लिए अनेकान्तदष्टि ही शरण है ॥? 
काठ के टुकड़े के मूल्य पर जो हमने विचार किया, बहू अवस्था-भेद से 
उत्पन्न अपेक्षा है। यदि हम इस अवस्था-मेद से उत्पन्न होने वाली अपेक्षा 
की उपेक्षा कर हें, तो भिन्‍न मूल्यों का समन्वय नहीं किया जा सकता । 

जाम की ऋतु में रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। ऋतु बीतने पद 


३२४२२ जंग दर्शन और संस्कृति 


पैर आम का मूल्य दो रुपये हो जाता है। कोई भी व्यवह्ारी एक ही वस्तु के 
इन विभिन्‍न मूल्यों के लिए झगडा नहीं करता । उसकी सहज बुद्धि में काल- 
भेद की अपेक्षा समाई हुई रहती है। 

कश्मीर में मेवे का जो भाव होता है, वह राजस्थान मे नहीं होता । 
कश्मीर का व्यक्ति राजस्थान मे आकर यदि कश्मीर-सुलभ मूल्य में मेवा लेने 
का आग्रह करे, तो वह दुद्धिमानी नही होती। वस्तु एक है, यह अन्दय की 
दृष्टि है, किम्सु वस्तु की क्षेत्रा अत पर्याय एक नहीं है। जिसे आम की आब- 
अयकता है, वह सीधा आम के पास ही पहुचता है । उसकी अपेक्षा यही तो है 
कि अाम के अतिरिक्त सब बस्तुओ के अभाव धमंवबाला और आज्र-परभाणु 
सद्भावी आम उसे मिले । हस सापेक्षदृष्टि के बिता व्यावहारिक समाधान भी 
नहीं मिलता । 


अगवान्‌ महावीर की अपेक्षा-दृष्टियां 
अपेक्षा- दृष्टि से ये निर्णय निकलते हैं--- 
१ वस्तु न नित्य है, न अनित्य है, किन्तु नित्य-अनित्य का समन्वय 
है। 


२ वस्तु न भिन्‍न है, न अभिन्‍न है, किन्तु भेद-अभेद का समन्वय 


। 

३ वस्तु न एक है, तन अनेक है, किन्तु एक-अनेक का सभम्वय है। 

वस्तु के विदोष गुण (सहभावी धर्म) का कभी नाश नहीं होता, इस- 
लिए वह नित्य और उसके क्रमभावी धर्म पर्याय बनते-बिगड़ते रहते हैं, इस- 
लिए यह अनित्य है। “वह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही क्षण 
में एक स्वभाव से उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे स्व- 
आव से स्थिति होती है ।” वस्तु मे इन विरोधी धर्मों का सहज सामंजस्य है। 
ये अपेक्षा-दृष्टिया वस्तु के विरोधी धर्मों को मिटाने के लिए नहीं हैं। ये उस 
विरोध को मिटाती है, जो तकंवाद से उद्भूत होता है । 


समन्वय को दिद्ा 

अपेक्षावाद समन्‍्वथ की ओर गति है। इसके आधार पर परस्पर 
विरोधी मालूम पडने वाले विचार सरलतापूर्वक सुलझाए जाय सकते है । मध्य- 
युगीन दर्शन-प्रणेताओ की गति इस ओर कम रही । यह डुछ का विषय है । 
जैन दाशंनिक नयवाद के ऋणी होते हुए भी अपेज्षा का खुलकर उच्तयोग नहीं 
कर सके, यह अत्यन्त खेद की बात है। यदि ऐसा हुआ होता, तो सत्य का 
आर्भ इतना कटोला नही होठा । 

समन्वय को दिशा बताने वाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं । 
कनेक आला हुए हैं, जिन्होते दाशेन्कि विवादों को मिटाने के लिए प्रचूष 
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श्रम किया । इनमें हरिभ्द्र आदि अग्रस्थानीय हैं। 

आचार्य हरिभ्रद्र ने करतत्ववाद का समन्वय करते हुए लिखा है--- 
“आत्मा भें परम ऐश्वयं, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए वह ईश्वर हैं और वह 
कर्ता है। इस प्रकार कतत्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है ।” 

जैन दर्शन ईश्वर को कर्सा नहीं मानता, नैयायिक आदि मानते है । 
अनाकार ईश्वर का प्रश्न है, वहां तक दोनों मे कोई मतभेद नहीं । नैयायिक 
आदि ईश्वर के साकार रूप मे कत त्व बतलाते हैं ओर जैन दर्शन मनुष्य में 
ईश्वर बनने की क्षमता बतलाता है। नैयाथिको के मतानुसार ईश्वर का 
शाकार अवतार कर्त्ता है और जंन-दष्टि मे ऐश्वये-शक्ति-सम्पन्न मनुष्य कर्ता 
है, इस बिन्दु पर सत्य अभिन्‍न हो जाता है, केवल विचार-पद्धति का भेद 
रहता है । 

परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमे विशेष विचार- 
भेद नहीं होता । अधिकाश मतभेद निर्मित्त, हेतु या परिणाम-सिद्धि की प्रक्रिया 
में होते हैं। उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिये--ईश्वर-कतंत्ववादी 
संसार की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय मानते हैं। जैन, बौद्ध आदि ऐसा नहीं 
मानते । दोनो विचारधाराओ के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है | जैन-दृष्टि 
के अनुसार असत्‌ से सत्‌ उत्पन्न नही होता । बौद्ध-दुष्टि के मनुसार सत-प्रवाह 
के बिना सत्‌ उत्पन्न नहीं होता । जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश बराबर 
चल रहे हैं, इन्हे कोई अस्वीकार नही कर सकता । अब भेद रहा सिर्फ इनकी 
निमित्त प्रक्रिया में | सृष्टिवादियो के सृष्टि, पालन और सहार के निर्मित 
हैं---अरह्मान, विष्णु और महेश । जेन पदा्थे-मात्र में उत्पाद, व्यय और ध्रौव्य 
मानते है। पदार्थे-मात्र की स्थिति स्व-निभित्त से होती है। उत्पाद और व्यय 
स्व-निभित्त से होते ही है और पर-निमित्त से भी होते हैं। बौद्ध उत्पाद और 
नाश मानते हैं, स्थिति सीधे शब्दों में नहीं मानते किन्तु सन्तति-प्रवाह के रूप 
में भी स्थिति भी उन्हे स्वीकार करनी पडती है ! 

जगत्‌ का सूद्म या स्थूल रूप मे उत्पाद, नाश और भ्रौब्य चल रहा 
है, इसमे कोई मतभेद नही । जैन-दृष्टि के अनुसार सत्‌ पदार्थ त्रिरूप हैं, और 
वैदिक दृष्टि के अनुसार ईश्वर त्रिरूप है। मतभेद श्विफ इसकी प्रक्रिया में है । 
निमित्त के विचार-भेद से इस॑ प्रक्रिया को नैयायिक 'सुष्टिवाद,' जैन परि- 
णाभि-नित्यवाद' और बौद्ध 'प्रतीत्य-समुत्पादवाद' कहते हैं। इस प्रकार अनेक 
दाशेनिक तथ्य है, जिन पर विचार किया जाए, तो उनके केन्‍्द्र-बिन्दु पृथक- 
पृथक नहीं जान पड़ते । 


समन्वय के दो स्तम्भ 
समन्वय केवल वास्तविक दृष्टि से नहीं कया जाता | निश्चथयणय और 
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व्यवहार दोनो उसके स्तम्भ बनते हैं। निश्चय नय वस्तु-स्थिति जानने के लिए 
है | व्यवहार नय दस्तु के स्थूल रूप में होने वालो आग्रह-बुद्धि को मिटाता 
है । वस्तु के स्वल॒ ढकष (जो इन्द्रिय प्रत्यक्ष होता है) को ही अन्तिम सत्य 
मानकर न चलें, यही समन्वय को दृष्टि है। पदार्थ एक रूप में पूर्ण नहीं 
होता । वह स्वरूप से सत्तात्मक, पररूप से असत्तात्मक होकर पूर्ण होता है । 
केवल सत्तात्मक या केवल असत्तात्मक रूप में कोई पदार्थ पूर्ण नहीं होता । 
सर्वे-सत्तात्मक या सर्व-असत्तात्मक रूप जैसा कोई है ही नहीं । पदार्थ की 
ऐसी स्थिति है, तब नय-निरपेक्ष बनकर उसका प्रतिपादन कंसे कर सकते हैं ? 

इसका अर्थ यह नहीं होता कि नय पूर्ण सत्य तक ले नहीं जाते। वे ले जाते 
अवश्य हैं, किन्तु सब शिलकर । एक नय पूर्ण सत्य का एक अज होता है। 

वह जबन्य नय-सापेक्ष रहकर सत्याश का प्रतिपादक बनता है। 

नये 


वस्तु के अन्य अज्लो का निराकरण न करने वाले तथा उसके एक 
अश को ग्रहण करने वाले ज्ञाता के अभिप्राय को नय कहा जाता है। दूसरे 
शब्दों मे कहें तो अनन्त धर्मात्मक वस्तु के विवक्षित अश का ग्रहण तथा झेष 
अज्लो का निराकरण न करने घाले प्रतिपादक का अभिप्राय नय कहलाता है । 
एक घर्मं (वस्तु-स्वभाव या बस्तु-गरुण) का ज्ञान ओर एक घधर्मे का वाचक 
शब्द--ये दोनो नय कहलाते हैं। ज्ञानात्मक नय को 'नय' और वचनात्मक 
नये को 'नय-वाक्य' या 'सद्वाद' कहा जाता है । 

नय-ज्ञान विज्षेषणात्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही होता है, 
ऐन्द्रियक नहीं होता । नय से अनन्तधर्मंक वस्तु के एक धर्म का बोध होता है । 
इससे जो बोध होता है, वह यथार्थ होता है, इसीलिए यह प्रमाण है, किन्तु 
इससे अशण्ड वस्तु नहीं जानी जाती, इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नही 
बनता । यह एक समस्या बन जातो है । दार्शनिक आचघार्यों ने इसे यों सुल- 
काया कि असण्ड वस्तु के निश्चय को अपेक्षा से नय प्रमाण नहीं है । वह वस्तु- 
खण्ड को यथार्थ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए अप्रमाण भी नहीं है। 
अप्रमाण तो है ही नहीं, पूर्णेता की अपेक्षा प्रमाण भो नहीं है, इसलिए इसे 
प्रभाभांश कहना 'बाहिए । 


सत्य का व्याख्या द्वार 

सत्य का साक्षात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याश्या होनो चाहिए। एक 
सत्य के अनेक रूप होते हैं। अनेक रूपों को €कता और एक को अनेकरूपता 
ही सत्य है । उसकी व्याख्या का जो साधन है, बही नय है । 

सत्य अपने आप में पूर्ण होता है। न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य 
है और न एकता-निरपेश अनेकता | एकता और अनेकता का समन्वित रूप 
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ही पूर्ण सत्य है । सत्य की व्यादूषा वस्तु, कोश, काल जोर जवस्था की बपेखा 
से होती है। एक के लिए जो गुरु है, वही दूसरे के लिए सघु; एक के लिए 
जो दूर है, वही दूसरे के लिए निकट; एक के लिए जो ऊध्वे है, वही दूसरे के 
लिए निम्न, एक के लिए जो सरल है, वही दूसरे के लिए वक्त । अपेक्षा के 
बिना इनकी व्याख्या नहीं हो सकती । गुरु जोर लघु क्‍या है? दूर और 
निकट क्या है ? ऊछवें और निम्न क्‍या है? सरल और वक्र क्या है ? वस्तु, 
क्षेत्र आदि की निरपेक्ष स्थिति भे इसका उत्तर नहीं दिया जा सकता, क्योंकि 
पदार्थ अन्त गुणो का सहज सामंजस्य है। उसके सभी गुण-धर्मे या श्क्तियां 
अपेक्षा की श्यूखला मे भुवे हुए हैं । एक ग्रुण कौ अपेक्षा से पदार्थ का जो 
स्वरूप है, वह उसकी अपेक्षा से है, दूसरे की अपेक्षा से नहीं । 


अभ्यास 
१ सापेक्ष दृष्टि को सरल शब्दों में स्पष्ट करें । 
२ सापेक्ष दृष्टि से विभिन्‍न सतो का समन्वय कंसे किया जा सकता है ? 
३ प्रवृत्ति और निवृत्ति या श्रद्ा और तक के बीच मे भी क्या सापेक्ष 
दृष्टि कारगर हो सकती है ? समझाकर लिखिए । 
४ नय या सदवाद किसे कहते हैं? नयवाद से वस्तु-विश्लेषण किस 
प्रकार किया जा सकता है ? 
४ निश्चय नय और व्यगहार नय का क्या तात्पयं है ? 


खण्ड २ 
इतिहास और साहित्य 


५१: 
भगवान्‌ ऋवभ से पाश्व तक 


आऊलकचषऋ 


काोलसंचक्र जांगतिक हास ओर विकास के क्रम का प्रतीक है। काल 

का पहिया नोचे की ओर जाता है तब भौगोलिक परिस्थिति तथा मानवीय 
शभ्यता और सस्कृति हासोन्‍्मुखी होती है। काल का पहिया जब ऊपर की 
ओर आता है तब वे विकासोन्मुखी होती हैं । 

काल की इस 'ह्वासोन्मुखी गति को अवसपिणी और विकासोम्मुखी 
गति को उत्सपिणी कहा जाता है । 

अवसपिणी में वर्ण, गध, रस, स्पर्श, सहनन, सस्थान, आयुध्य, शरीर, 
धुख आदि पर्यायो की क्रश अवनति होती है । 

उत्सपिणी मे उक्त पर्यायों की क्रश उन्नति होती है। वह अवनति 
शोर उन्नति सामूहिक होती है, वैयक्तिक नहीं होती । 

अवसर्पिणी की चरम सीमा ही उत्सपिणी का आरभ है और उत्सपिणी 
का अन्त गवसर्पिणी का जन्म है । प्रद्मेफ अवसपिणी और उत्सर्पिणी के छह- 
छह विभाग (पूर्व) होते हैं। 


अवश्पिणी के छहूं विभाग 

१ सुषम-सुषमा ४ दु षम-सुषमा 

२ सुषमा ५ दुषधमा 

३ सुषम-दुषमा ६ दु'षम-दु षमा 

उत्सपिणी के छह विभाग इस व्यतिक्रम छे होते हैं 

१ दुषम-दुपमा ४ सुधम-दु पमा 

२ दु षममा ५. सुधमा 

३ दु षम-सुषमा ६ सुबम-सुधमा 
१- सुषम-सुधमा 


हमारे युग का जीवन-क्रम सुषम-सुषमा से शुरू होता है। उस समय 
भूमि स्निरप्त थी । वर्ण, पंध, रस और स्पर्श अत्यन्त मनोश थे । कर्मेमुग का 
प्रदर्तेन नहीं हुमा था | पदा्य अति स्निमध् थे। अत भोजन की मात्रा बहुत 
स्‍्वल्‍्प भी । जादय पदार्थ अप्राकृतिक तहीं ये। विकार बहुत कम थे, इसलिए 


१६० जैन दर्शन और सस्कृति 
उनका जीवन-काल बहुत लबा होता था । अकाल-मुत्यु नही होती थी । यहू 
चार कोटि-कोटि सागरोपम (असख्यात वर्षों) का एकान्त सुखमय पर्व बीत 


गया । 
२. सुषमा 

तीन कोटि-कोटि सागरोपम का दूसरा सुखमय पर्व शुरू हुआ । इसमे 
भोजन की मात्रा कुछ बढ़ी, फिर भो स्वल्प रह गई। जीवनकाल कुछ छोटा 
हो गया और पदार्थों की स्निग्धता भी घट गई । 
३ सुषम-दु षमा 

तीसरे सुख-दु खमय पर्व मे और कमी आ गई । भोजन की मात्रा बढ 
गई और जीवन की अवधि घट गई। इस युग की काल-मर्यादा थो--दो कोटि- 
फोटि सागर । इसके अतिम चरण में पदार्थों की स्निग्धता मे बहुत कमी हुई । 

यहू कर्म-युग के शेशव-काल की कहानी है। समाज-सगठन अभी नहीं 
हुआ था | घोगलिक व्यवस्था चल रही थी । एक जोडा ही सब कुछ होता 
था। न कुल था, न वर्गे ओर न जाति । जनसख्या कम थी। माता-पिता से एक 
युगल जन्म लेता, वह्दी दम्पति होता। विवाह-सस्था का उदय नही हुआ था । 
जीवन की आवश्यकता बहुत सीमित थी । भोजन, वस्त्र और निवास के साधन 
कल्पवुक्ष थे | गाव बसे नहीं थे। न कोई स्वामी था और न सेवक । शासक- 
शासित भी नही थे । पति-पत्नी या जन्य-जनक के सिवा सम्बन्ध जैसी कोई 
वस्तु नही थी । 

धर्म और उसके प्रचारक भी नही थे। उस समय के लोग सहज धर्म 
के अधिकारी और शात स्वभाव वाले थे । चुगली, निंदा, आरोप ज॑से मनों- 
भाव जन्म ही नही थे । हीनता और उत्कर्ष की भावनाएं भी उत्पन्न नहीं 
हुई थी। लडने-कंगडने की मानसिक ग्रथिया भी नही थी । वे शस्त्र और शास्त्र 
दोनो से अनजान थे । 

अब्रह्मतयं सीमित था । मार-काट और हत्या नहीं होती थी । न 
सप्रह था, न चोरी और न असंत्य । वे ग्रदा सहज आनन्द और शांति मे लीन 
रहते थे । 

कालचक्र का पहला भोर दूसरा भाग बीत गया ओर तीसरे भाग का 
अधिकाश बीत गया। यह यौगलिक व्यवस्था के अन्तिस दिनों की कहानी 
है ।' 

१ बेदिक परम्परा मे १४ मन्चन्तर काल की सृष्टि है। राजधि मनु ने १४ 
मस्वन्तरों में स्वायभुव, स्वारोचिष, औत्तम, नाभस, रेवत और चाकुस छह 
मन्वन्तरों के बीतने पर सातवें मन्वन्तर--वैवस्थत मे मानवोत्पत्ति कही है 
भौर उसके पश्चात्‌ सात और मन्‍्वन्तरों तक सृष्टि की आयु बताई है + 
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कुलकर-व्यवस्था 


असल्य वर्षों के बाद नये युग का आरम्भ हुआ । यौगलिक व्यवस्था 
धीरे-धीरे टूढने लगो | दूमरी कोई व्यवस्था अभी जन्म नहीं पाई। सक्राति- 
काल चल रहा था । एक ओर आवश्यकता-पूर्ति के साधन कम हुए, तो दूसरी 
भोर जनसरूया और जीवन की आवश्यकताए कुछ बढी । इस स्थिति मे आपसी 
संघर्ष और लूट-खसोट होने लगो | उसके फलस्वरूप “कुल व्यवस्था का विकास 
हुआ । लोग 'कुल' के रूप मे सगठित होकर रहने लगे । कुलो का एक मुखिया 
होता, बह 'कुलकर' कहगात। । वह सब कुलो की व्यवस्था करता, उनकी 
सुविधाओं का ध्यान रखता और लूट-खसोट पर नियत्रण रखता । यह शासन- 
तत्र का आदिम रूप था। 


“शत में अयुत हायनानदे युगे त्रीणि चल्वारि कृष्प “- वेदोक्ति के अनुसार 
यह स ग्टि-आयु सौ अयुत हायनो--वर्षों के पीछे क्रमश २, ३, ४ अक 
लिखन ;र ४३२ करोड वर्ष होतो है । 

अथर्व देद मे लिखा है कि भूत्त, भविष्यमय काल रूपी घर एक हजार 
खम्भा पर खड़ा है। मनुस्मृति (अध्याय--एक) में लिखा है कि कृत- 
युग मे चार हजार वर्षो के साथ ८०० वर्षों की सध्या ऑर ४०० वर्षों 
का सध्याश शामिल है जबकि जता, द्वापर, कलियुग में क्रश तीन, दो, 
एक हिस्सा होता है। तदनुसार चार युगो की वप संख्या १२००० 
बनती है जो देव वष कह गए है | शतपयथ ब्राह्मण मे इसे प्रवारान्तर से 
लिखा हुआ है कि प्रजापति न कुल १२ हजार बृहती छन्‍्द बनाये | एक बहती. 
छनन्‍्द मे ३६ अक्षर होने से ऋगवेद में ३६ ७१२५००--४८,३२,००० 
अक्षर हैं। यही कलियुग की वर्ष सख्या भी है। ऋगूवेद के अनुसार 
इसका दस गुणा महायुग होता है और उसका हजार गुणा कल्पकाल 
अथपा सृष्टि की आयु होती है जिसे ऊपर कालरूपी घर कहा गया है | 

इन हजार महायुगों के कल्पकाल को १४ भन्चन्तरों में बाटा गया हे । 
और प्रत्येवः मन्वन्तर से ७१ महायुग माने गए है । गणना में वेवस्वत 
मु बा ' 7 सि० २००७ में) ९२०, ५३३, ०६१ वर्ष पूर्व हुआ । इस 
गणना मे सत्ताईस महायुगा का काल ११६,६४०००० वर्ष और वतंमाद 
२८ ब महायुग के तीन युग-- घतयुग--- १७ २८०००, त्रेता--१२६६००० 
झोर द्वापर - ६६८००० वर्ष शामिल है । वर्तमान कलियुग का आरभ 
“आज से ४०६६ 3३4 "एव उस समय हुआ जबकि बृहस्पातें ० $ पुष्य 
नक्षेने गे प्रवेश 7िए ' * गना अनुसार बहस्पति के पुष्य नक्षत्र झ वेश 
को स० ५०४७ न ५५१ बर्ष बीत चक्र है जौर यह स, » बर्धी" « बत्सर- 
चूक में उसका "७ *  # है जिसके ४१ वर्ष बीत ग। 
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मनुष्य प्रकृति मे भलाई और बुराई दोनो के बीज हदूवोते हैं । परिस्थिति 
का योग पा वे अकुरित हो उठते हैं। देश, काल, पुरुषार्थ, कर्म॑ और नियति 
के योग की सह-स्थिति का नाम है--परिस्थिति । वह व्यक्ति की स्वभावगत 
बृत्तियो की उत्तेजना का हेतु बनती है। उससे प्रभावित व्यक्ति बुरा या भला 
बन जाता है । 

जीवन की अवश्यकताए कम थीं । उसके निर्वाह के साधन सुलभ थे । 
मनुष्य को सग्रह करने और दूसरों द्वारा अधिकृत वस्तु को हडपने की बात 
नही सूकी । इसके बीज उसमे थे, पर उन्हे अकुरित हाने का अवसर नहीं 
मिला । ज्यों ही जीवत की आवश्यकताए बढी, उसके निर्वाह के साधन दुलंभ 
हुए कि संग्रह और अपहरण की भावना उभर आयी | स्वगत शासन टूटता 
गया, बाहरी शासन बढता गया । 

कुलकर सात हुए हैं। उनके नाम हैं--विमलवाहन, चक्षुष्मान्‌, यशस्वी, 
अभिषन्द्र, प्रसेनजितू, मरुदेव व नाभि । 


सोन दड़नीतियां 


कुलकर-व्यवस्था में तीन दण्ड-नीतिया प्रचलित हुईं। पहले कुलकर 
विमलवाहन के समय में 'हाकार' नोति का प्रयोग हुआ । उस समय के मनुष्य 
स्वयं अनुशा।सत और लज्ज।शील थे। 'हा ! तूने थह क्या क्या--एसा 
कहना गुरुतर दण्ड था । 

दूसरे कुलकर चलष्मान्‌ के समय भी यही नीति चली । तोमरे गौर 
चौथे -प्रशम्वी और अभिचन्द्र कुलकर के समय में छोटे अपराध के लिए 
हाकार' और बडे अपराध के लिए 'माकार' मत करो) नीति का प्रयोग 
किया गया । 

पाचवें, छठे और सात्तवे--प्रसेनजित्‌, मरुदेव और नाभि कुलकर के 
समय में 'धिवकार' नीति चली । छोटे अपराध के लिए 'हाकार', मध्यम 
आः पर के लिए 'माकार' और बडे अपराध के लिए 'धिक्‍्कार' नीति का 
प्रयोग किया गया । उस समय के मनुष्य बहुत सरल, मर्यादा-प्रिय और स्वय- 
शासित थे । खेद-प्रदशेन, निषेध जौर तिरस्कार-- ये मृत्यु-दण्ड से अधिक 
होते । 

युगलो को जो कल्प-्वृक्षों से प्रकतिसिद्ध भोजन मिलता था, बच्चु 
अपर्याप्त हो गया | जो युगल शात और प्रसन्न थे, उनमे क्रोध का उदय होने 
लगा । वे आपस में लडने-कगड़ने लगे। धिक्‍्कार नीति का उल्लघन होने 
लगा । जिन युगलो ने क्रोध, लडाई जैसी स्थितिया कभी न देखी और न कभी 
सुनी--वे ६८ स्थितियों से घबरा एये | इस स्थिति पर नियत्रण पाने के लिए 
शाजा की आवश्यकता हुई । 


अगबान्‌ ऋषभ से पाश्वें तक १६रे 


कुलकर नाभि की उपस्थिति भे विचार हुआ और नाभि ने ऋषभ को 
राजा घोषित किया । इस प्रकार नापधि-पुत्र ऋषभ पहले राजा बने। उनका 
राज्याभिषेक हुआ । उन्होने राज्य-सचा लन के लिए नगर बसाया । 

लोग अरण्य-वास से हट नगरवासी बन गये । असाधु लोगो पर शासन 
और साधु लोगो की सुरक्षा के लिए उन्होने व्यवस्था की । चोरी, लूट-खसोट 
ने हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे--इसके लिए आरक्षक-दल स्थापित 
किया गया । राज्य की शक्ति को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए सेना और 
सेनापतियो की व्यवस्था हुई । जैसे ओऔषध को व्याधि का प्रतिकार माना 
जाता, वैसे ही दण्ड अपराध का प्रतिकार माना जाने लगा। राजा ऋषभ की 
दण्ड-व्यवस्था मे चार प्रकार का दण्ड-विधान थां--- 

१ परिभाषक--थोडें समय के लिए नजरबन्द करना--त्रोध-पूर्ण 
शब्दों मे अपराधी को 'यही बैठ जाओ” का आदेश देना । 

२. सडलिबन्ध--नजरबन्द करना--नियमित क्षेत्र से बाहर न जाने 
का आदेश देना । 

३ बन्ध--बघन का प्रयोग । 

४ घात--डडे का प्रयोग । 

राजतम्त्र मे चार प्रकार के अधिकारी थे। आरक्षक वर्ण के सदस्य 
“उम्र, मत्रि परिषद्‌ के सदस्य 'भोज', परामशंदात्री समिति के सदस्य या 
प्रान्तीय प्रतिनिधि “राजन्य' और शेष कर्मचारी “क्षत्रिय/ कहलाए। 

ऋषभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को अपना उत्तराधिकारी चुना । यह 
ऋम राजतन्त्र का अंग बन गया । यह युगो तक विकसित होता रहा । 
खाह-समस्या का समाधान 

कुलकर युग मे लोगो की भोजन-सामग्री धी--कन्द, मूल, पत्र, पुष्प 
और फल । बढती जनसख्या के लिए कन्द आदि पर्याप्त नही रहे और वनवासी 
लोग गुहस्वामी होने लगे । इससे पूर्व प्राकृतिक वनस्पति पर्याप्त थी। अब 
बोये हुए बीज से अनाज होने लगा । 

वे पकाना नहीं जानते थे । और न उत्के पास पकाने का कोई साधन 
था । वे कच्चे अनाज खाते थे । समय बदला ! कच्चा अनाज दुष्पाच्य हो 
गया । लोग ऋषभ के पास पहचे और अपनी समस्या का समाधान मांगा ! 
ऋषभ ने अनाज वो हाथा से घिसकर खाने की सलाह दी । लोगो ने वैसा ही 
किया । कुछ समय बाद वह विधि भी असफल होने लगी । 

समय के चरण आगे बढ़े । काल स्तिम्ध-रूक्ष बना, तब वृक्षों के 
पारस्परिक धर्षण से अग्नि उत्पन्त हई। वह फेली । वन जलने लगे । लोगो ने 

» उस अग्नि को देखा, अश्ति का उपयोग और पाक-विद्या सीखो । खाद्य-समस्या 


१६४ जन दर्शन और सस्कृति 


का समाधान हो गया । 


शिल्प ओर व्यवसाय 


अग्नि की उत्पत्ति ने विकास का छ्लोत खोल दिया । पात्र, औजार, 
वस्त्र, चित्र आदि शिल्पो का जन्म हुआ । अन्नपाक के लिए पात्र निर्माण 
आवश्यक थे, इसालए लोहकार-शिल्प का आरम्भ हुआ । सामाजिक जीवन ने 
वस्त्र शिल्प और गृह-शिल्प को जन्म दिया । नख, केश आदि काटने के लिए 
नापित-शिल्प (क्षौर-कर्म ) का प्रवर्तेत हुआ । इन पानी शिल्पों का प्रवर्तन 
आग की उर्त्पत्ति के बाद हुना । 

पदार्थों के विफास के साथ-साथ उनके विनिमय की आवश्यकता 
अनुभूत हुई । कृषिकार, व्यापारी गौर रक्षक-वर्ग भी बग्नि की उत्पत्ति के 
बाद बने । कहा जा सकता है--अग्नि ने कृषि के उपकरण, आयात-निर्यात के 
साधन और अस्त्र-शस्त्रों को जन्म दे मानव के भाग्य को बदल दिया । 

पदार्थ बढ़े तब परिग्रह मे ममता बढी, सग्रह होने लगा। कौटुम्बिक 
ममत्व भी बढा । लोक॑षणा और घर्नंषणा के भाव जाग उठे । 


सामाजिक और सास्कृतिक परम्पराओ का सृत्रपात 


पहले मृतकों की दाह-क्रिया नही की जाती थी, अब लोग मृतकों को 
जलाने लगे । पहले पारिवारिक ममत्व नही था, अब वह विकसित हो गया । 
इसलिए मृत्यु के बाद लोग रोने लगे । उसकी स्मृति में बेदी और स्तूप बनाने 
की प्रथा चल पड़ी । इस प्रकार समाज मे कुछ परम्पराओ ने जन्म ले लिया । 

ऋषभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को ७२ कलाए स्रिखलाईं। कनिष्ठ 
पुत्र बाहुबली को प्राणी की लक्षण-विद्य का उपदेश दिया। बडी पुत्री ब्राह्मी 
को अठारह लिपियां और सुन्दरी को गणित का अध्ययन कराया। धनुवेद, 
अथशास्त्र, चिकित्साशास्त्र, करीडा-विधि आदि-आदि विद्याओ हा प्रवर्तन कर 
लोगो को सुव्यवस्थित और सुसस्क्ृत बना दिया । 

क्तव्य-बुद्धि से लोक-व्यवरथा बा प्रवतंन कर ऋषभ राज्य करने 
गगगे । बहुत लम्बे समय तक वे राजा रहे । 

जीवन के अतिभ भाग मे वे राज्य त्याग कर मुनि -ते । मोक्ष-धर्म का 
प्रबतषन हुआ । वर्षों की साधना के बाद भगवान्‌ ऋषभ को कैवल्य-लाभ 
हुआ । उन्होने साधु-साध्वी श्रावक-क्राविक--इन चार तोथों की स्थापना 
की । मुनि-धर्म के पाच महाव्रत और गृहस्थ-धर्म के बारह ब्रतो का उपदेश 
दिया । साधु-साध्वियों का सघ बना । श्रावक-श्राविकाए भी बनी । 
साश्राज्य-लिप्सा 


भगवान्‌ ऋषभ कर्मयुग के पहले राजा थे । अपने नौ पुत्रो को अलख- 
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अलग राज्यो का भार सौप वे मुनि बन गए । सबसे बड़ा पुत्र भरत था । वह 
चक्रवर्ती सम्राट बतता चाहता था। उसने अपने 8८ भाइयों को अपने 
अधीन करना चाहा । सबके पास दूत भेजे । £८ भाई मिले । आपस में परामर्श 
कर भगवान्‌ ऋषभ के पास पहुचे । सारी स्थिति भगवान्‌ ऋषभ के सामने 
रखी । दुविधा की भाषा में पुछा--'भगवन्‌ ! क्या करें ? बडे भाई से लडना 
नहीं चाहते और अपनी स्वतत्नता को खोना भी नहीं चाहते । भाई भरत 
लल'चा गया है। आपके दिए हुए राज्य को वह हमसे वापस लेना चाहता है । 
हम उससे लडे, तो श्रातृ-युद्ध की गलत परम्परा पड जाएगी । बिना लडे 
राज्य सौप दें, तो साम्राज्य का रोग बढ जाएगा। परमपिता ! इस दुविधा 
से उबारिये ।/ 

भगवान्‌ ने कहा--पुत्रो ! तुमने ठीक सोचा । लडना भी बुरा है 
और वलीव होना भी बुरा है। राज्य दो परो वाला पक्षी है। उसका मजबूत 
पर युद्ध है। उसकी उडान में पहले वेग होता है, अन्त में थकान । वेग मे से' 
चिनगारिया उछतजती हैं । उड़ान वाले लोग उसमें जल जाते हैं । उड़ने वाला 
चलता-चलता थय जाता है। शेष रहती है निराशा और अनताप । 

पुत्रों ! तुम्हारी समझ सही है । युद्ध बुरा है---विजेता के लिए भी 
और पराजित के लिए भी । पराजित अपनी सत्ता को गवाकर पछताता है 
और विजेता कुछ नहीं पाकर पछताता है। प्रतिशोष्त की चिता जलाने वाला 
उसमे स्वय न जले, यह कभी नहीं होता । 

“राज्य रूपी पक्षी का दूसरा पर दुर्बल है। वह है कायरता | मैं 
तुम्हे कायर बनने की सलाह भी कंसे दे सकता हू ? पुत्रो ! मैं तुम्हे ऐसा राज्य 
देना चाहता हु जिसके साथ लडाई और कायरता की कडिया जुडी हुई नहीं 


। न्‍ 

हे भगवान्‌ को आश्वासन-भरी वाणी सुन वे सारे खुशी से भूम उठे। 
आशा-भरी दृष्टि से एकटक भगवान्‌ की ओर देखने लगे | भगवान्‌ की भावना 
को वे नही पकड सके । भौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई 
राज्य हो सकता है--यह उनकी कल्पना में नहीं समाया । उनकी किसी 
विचित्र भू-खड को पाने की लालसा तीव्र हो उठी | भगवान्‌ इसलिए तो 
भगवान्‌ थे कि उनके पास कुछ भी नहीं था। उत्सर्ग की चरम रेखा पर 
पहुचने वाले ही भगवान्‌ बनते है । सम्रह के चरम बिन्दु पर पहुच कोई भगवान्‌ 
बना हो-- ऐसा एक भी उदाहरण नहीं है । 

भगवान्‌ ने कहा--सयम का क्षेत्र निर्बाध राज्य है। इसे लो। न 
तुम्हे वहा कोई अधीन करने आएगा और न वहा युद्ध और कायरता का प्रसग 
होगा ।' 

पूत्रों ने देखा, पिता उन्हे राज्य त्यागने की सलाह दे रहे हैं। पूर्व॑- 
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कल्पना पर पटाक्षेप हो गया। अकल्पित चित्र सामने आया । आखिर वे भी 
भगवान्‌ के बेटे थे । भगवान्‌ के मार्ग-दर्श न का सम्मान कियां। वे राज्य को 
त्याग स्व-राज्य की ओर चल पडें । स्व-राज्य की अपनी विशेषताएं हैं। इसे 
पाने वाला सब कुछ पा जाता है। राज्य की मोहकता तब तक रहती है, जब 
तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा मे नही चला आता | एक सयम के बिना 
व्यक्ति सब कुछ पाना चाहता है । सयम के पाते पर कुछ भी पाए बिना सब 
कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है । 

त्याग शक्तिशाली अस्त है। इसका कोई प्रतिद्वन्द्री नही है। भरत 
का आक्रामक दिल पसीज गया । वह दौडा-दोडा, आया । अपनी भूल पर 
पछतावा हुआ। भाइयों से क्षमा मागी । स्वतत्रतापूवंक अपना-अपना राज्य 
सम्भालने को कहा । किन्तु वे अब राज्य-लोभी सम्राट भरत के भाई नही रहे 
थे। वे अकिचन जगत के भाई बन चुके थे । भरत का अप्रातृ-प्रेम अब उन्हें 
नहीं ललचा सका । वे उसकी लालची आखजो को देख चुके थे । इसलिए उसकी 
गीली आखो का उन पर कोई असर नहीं हुआ । भरत हाथ मलते हुए धर 
लौट गया । 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है। वह उभरने के बाद सहमा नहीं 
डुकती । भरत ने एक-एक कर सारे राज्यों को अपने अधीन कर लिया । बाहु 
बलो को उसने नहीं छुआ । अद्वानव भाइयो के राज-त्याग को वह अब भी 
नही भूला था । अन्तदंन्द्र चलता रहा | एकछत्र राज्य का सपना पूरा नहीं 
हुआ । असयम का जगत्‌ ही ऐसा है, जहा सब कुछ पाने पर भी व्यक्ति को 
अकिचनता की अनुभूति होती रहती है । 


युद्ध का पहला चरण 


दूत के मुह से भरत का संदेश सुन बाहुबली की भृकुटि तन गई। 
दबा हुआ रोष उभर आया । कापते होठों से कहा---'दूत ' भरत अब भी 
भूखा है ” अपन अद्गानवे सगे भाइयो का राज्य हडपक्र तृप्त नहीं बना ? 
हाय ! यह कसी मनोदशा है ? साम्राज्यवादी के लिए निषेध जैसा कुछ होता 
ही नहीं । मेरा बाटबल किससे कम है ? क्‍या मैं दूसरे राज्यो को नही हडप 
सकता ? किन्तु यह मानवता का अपमान, शक्ति का दुरुपयोग और व्यवस्था 
का भग है, मैं ऐसा कार्य नहीं कर सकता । व्यवस्था के प्रवर्तके हमारे पिता 
हैं । उनके पुत्रा को तोडन में लज्जा का अनुभव होना चाहिये । शक्ति 
का प्राधान्य पशु-जगत्‌ का चिह्न है। मानव-जगत्‌ में विवेक का प्राधान्य 
होना चाहिए । शक्ति का सिद्धात पनपा, तो बच्चो और बूढों का क्या बनेगा ? 
युवक उन्हे चट कर जायेंगे। रोगी, दुबंल और अपग के लिए यहा कोई 
स्थान नही रहेगा । फिर तो यह सारा विश्व रौद्र बन जाएगा। ऋरता के 
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साथी हैं--ज्वाला-स्फुलिग ताप ओर स्बंनाश । क्‍या मेरा भाई अभी-भी 
समूचे जग्रत्‌ को सर्वताश की ओर घकेलना चाहता है ? आक्रमण एक उन्माद 
है । आक्राता उससे बेभान हो दूसरो पर टूट पडता है । 

'भरत ने ऐसा ही किया । मैं उसे चूप्पी साधे देखता रहा । अब उस 
उन्‍्माद के रोग का शिकार मैं हू। हिंसा से हिंसा की आग नही बुझती--यहू 
मैं जानता हु। आक्रमण को अभिशाप मानता हू। किन्तु आक्रमणकारी को 
सहू--यहू मेरी तितिक्षा (सहनर्शाक्त) से परे है। तितिक्षा मनुष्य के उदात्त 
चरित्र की विशेषता है। किन्तु उसकी भी एक सीमा है। मैंने उसे निभाया 
है। तोड़ने वाला समझता दी नही, तो आखिर जोडने वाला कब तक जोडे ? 

भरत की विशाल सेना “बहली' की सीसा पर पहुच गई । इधर बाहु- 
बलि अपनी छोटी-सी सेना सजा आक्रमण को विफल करने आ गया। भाई- 
भाई के बीच युद्ध छिड़ गया । स्वाभिमान और स्वदेश-रक्षा की भावना से 
भरी हुई बाहुबली की छोटी-सी सेना ने सम्राट्‌ को विशाल सेना को भागने 
के लिए विवश कर दिया । सम्राट्‌ की सेना ने फिर पूरी तंयारी के साथ 
आक्रमण किया । दुबारा भी मुह को खानी पडी । लम्बे समय तक आक्रमण 
और बचाव की लडाइया होती रही । आखिर दोनो भाई सामने आ खडे हुए $ 
तादात्म्य आखो पर छा गया । सकोच के घेरे मे दोनो ने अपने आपको छिपाना 
चाहा, किन्तु दोनो विवश ये। एक के सामने साम्राज्य के सम्मान का प्रश्न 
था, दूसरे के सामने स्वाभिमान का । वे विनय और वात्सल्य की मर्यादा को 
जानते हुए भी रणभूमि मे उतर आए दृष्टि-युद्ध, मुष्टि-युद्ध आदि पाच प्रकार 
के युद्ध होने निश्चित हुए । उन सब में सम्राट पराजित हुआ । विजयी हुआ 
बाहुबली । भरत को छोटे भाई से पराजित होना बहुत चुभा | वह आवेग को 
रोक न सका | मर्यादा को तोड़ बाहुबली पर चक्र का प्रयोग कर डाला | इस 
अप्रत्याशित घटना से बाहुबली का खून उबल गया । प्रेम का श्लोत एक साथ 
ही सूख गया । बचाव की भावना से विहीन हाथ उठा तो सारे सन्‍न रह गए | 
भूमि और आकाश बाहुबली की बिरुदावलियों से गृूज उठं । भरत अपने 
अविचारित प्रयोग से लज्जित हो सिर भझुकाए खडा रहा । सारे लोग भरत की 
भूल को भुला देने की प्रार्थना मे लग गये । 

एक साथ लाखो कण्ठो से एक ही स्वर गूजा--“महान्‌ पिता के पूृत्र 
भी महान्‌ होते है| सम्राट ने अनुचित किया, पर छोटे भाई के हाथ से बड़े 
भाई की हत्या और अधिक अनुचित काय॑ होगा । महान्‌ ही क्षमा कर सकता 
है | क्षमा करने वाला कभी छोटा नही होता । महान्‌ पिता के महान्‌ पुत्र ! 
(हमे क्षमा कीजिए, हमारे सम्राट का क्षमा कीजिए ।' इन लाखो कण्ठो की 
विनम्र स्वर-लहरियो ने बाहुबली के शौय॑ को मार्गान्‍्तरित कर दिया । बाहु- 
बली से अपने आपको सम्हाला । महान्‌ पिता की स्मृति ने बेग का णमत्० 
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किया | उठा हुआ हाथ विफल नहीं लोटता । उसका भ्रह्यार भरत पर नही 
हुआ । वह अपने सिर पर लगा | सिर के बाल नोच डाले और अपने पिता के 
यथ की ओर चल पडा | 

बाहुबली के पैर आगे नही बढ़े । वे पिता की शरण मे चले गए, पर 
उनके पास नही गए। अहकार अब भी बच रहा था। पूर्व-दीक्षित छोटे 
भाइयो को नमस्कार करने की बात आते ही उनके पैर रुक गये । वे एक वर्ष 
तक ध्यान-मुद्रा मे खडें रहे । विजय और पराजय की रेखाएं अनगिनत होती 
हूँ । असतोष पर विजय पाने वाले बाहुबली अह से पराजित हो गए । उनका 
त्याग और क्षमा उन्हे आत्म-दर्श की ओर ले गए। उनके अह ने उन्हे 
पीछे ढकेल दिया । बहुत लम्बी ध्यान-मुद्रा के उपरान्त भी आगे नहीं बढ 
सके । 

थये पैर रुक क्‍या रहे हैं ? सरिता का प्रवाह सरक क्यो रहा है ?' ये 
शब्द बाहुबली के कानों को बीध हृदय को पार कर गए । बाहुबली ने आयें 
खोली । देखा, ब्राह्मी और सुन्दरी सामने खड़ी है। बहना की विनम्न-मुद्रा को 
देख उनकी आखें भूक गईं । 

“अवस्था से छोटे-बडे की मान्यता एक व्यवहार है। वह सावभोम 
सत्य नही है। ये मरे पर गणित के छाटे-से प्रश्न मे उलकझ्ष गए। छोटे भाइयों 
को नमस्कार कैसे करू--इस तुच्छ चिन्तन में मेरा महान्‌ स्ध्य विलीन हो 
गया । अवस्था लौकिक मानदण्ड है । लाकोत्तर जगत्‌ मे छुटपन और बडप्पन 
के मानदण्ड बदल जाते है । वे भाई मुझसे छोटे नहीं है, उनका चरित्र विशाल 
है । मेर अह न मुझे छोटा बना दिया । अब मुर्के अविलम्ब भगवान्‌ के पास 
भनलना चाहिए ।' 

पर उठ कि बन्यत टट पढे । नम्नता के उत्कर्ष मे समता का प्रवाह 
बह चना । याखदली कयली «] २7 । स-4 का सालात्‌ ही नहो हआ, वे स्वय 
सत्य वन गए । 'शव जय नका जाराष्य नहीं रहा, व स्वय शिव बन गए। 
आनन्द अब उनके लिए प्राप्य नही रहा, वे स्वयं आनन्द बन गए । 


भरत का अनासक्त योग 

भरत जब असहाय जैसा हो गया। भाई जैसा शब्द उसके जिए अर्थ- 
वान्‌ न रहा । वह सम्राट बना रहा, किन्तु उसका हृदय अब साम्राज्यवादी 
नही रहा । पदार्थ मिलते रहे, पर आर्सक्त नहीं ट“ही । वह उदासीन भाव से 
राज्य-सचालन करन लगा । 

भगवान्‌ अयोध्या आए । प्रवचन हुआ। एक प्रश्न के उत्तर मे 
भगवान्‌ ने कहा । “भरत मोक्ष-गामी है ।' एक सदस्य भगवान्‌ पर बिगड़ 
गया और उन पर पुत्र के पक्षपात का आरोप लगाया । भरत ने उसे फासी 
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की सजा सुना दी । वह घबरा गया | भरत के एरो मे गिर पडा और अपराध 
के लिए क्षमा मांगी । भरत ने कहा---'तेल भरा कटोरा लिए सारे नगर में 
घूम आओ । तेल की एक बूद नीचे न डालो, तो तुम छुट सकते ही । दूसरा 
कोई विकल्प नही है ।' 

अभियुक्त ने वैसा ही किया। वह बडी सावधानी से नगर में घूम आया 
और सम्राट के सामने प्रस्तुत हुआ । 

सम्राट ने पूछा--नगर में घम आये ? 

'जी, हा । अभियुक्त ने सफलता के भाव से कहा। 

सम्राट--नगर मे कुछ देखा तुमने ? 

अभियुक्त-- नही, सम्राट्‌ ! कुछ नही देखा । 

सम्राट---कई नाटक देखे होगे ? 

अभियुक्त--जी नही ! मौत के सिवा कुछ भी नही देखा । 

सम्राटू-- कुछ गीत तो सुने होगे ? 

अभियुक्त --सम्राट्‌ की साक्षी से कहता [ह, मौत की गुनगरुनाहट के 
सिवा कुछ नही सुना 

सम्राट्‌ -मौत का इतना डर ? 

अभियुक्त--सम्राट्‌ इसे क्या जासे ? यह मृत्युदण्ड पाने वाला हो समझ 
सकता है । 

सम्राट--क्या सम्राट अमर रहेगा ? कभी नहीं ॥ मौत के मुह से 
कोई नही बच सकता । तुम एक जीवन की मौत से डर गये । न तुमने नाटक 
देले और न गीत सुने । मैं मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हू। गह 
साम्राज्य मुझे नही लुभा सकता । 

सम्राट्‌ की करुणापूर्ण आखो ने अभियुक्त को अभय बता दिया। मृत्यु- 
दण्ड उसके लिए केवल शिक्षाप्रद था। सम्राट्‌ की अमरत्व-निष्ठा ने उसे मौत 
से सदा के लिए उबार लिया। 


श्रामण्य को ओर 


सम्राट्‌ भरत नहाने को थे । स्नानघर मे गये, अगूठी खोली | अगुली 
की शोभा घट गई। फिर उसे पहना, शोभा बढ गई । 'पर पदायथे से शोभा 
बढती है, यह सौन्दर्य कृत्रिम है'--इस चिन्तन मे लगे और लगे सहज सौन्दर्य 
दूढने । भावना का प्रवाह आगे बढा। कर्म-मल को धो डाला | क्षणों में हो 
मुनि बने, न वेश बदला, न राजप्रासाद से बाहर निकले, किन्तु इनका 
आन्तरिक सयम इनसे बाहर निकल गया और वे पिता के पथ पर चल 
पडे ! 


१७० जैन दर्शन और ससस्‍्कृर्ति 
४. दु'बम-सुबमा 


ऋषभ के पश्चात्‌ जैन धर्म के चौथे तीथंकर तक काल का तीसरा 
छलरण समाप्त हुआ । काल का चौथा चरण दु षम-सुषमा आया, जिसमे शेष 
बीस तीर्थंकर हुए । 


तीर्थंकर अरिष्टनेमि 


जैन घमम के बाईसवें तीथँकर अरिष्टनेमि हुए । उस समय सोरियपुर 
नगर मे अन्धक कुल के नेता समुद्रविजय राज्य करते थे । उनकी पटरानी का 
नाम शिवा था। उसके घार पुत्र थे---अरिष्टनेमि, रथनेमि, सत्यनेमि और 
दृढनेमि । 

अरिष्टनेमि का जीव जब शिवारानी के गर्भ में आया तब माता ने 
चौदह स्वप्न देखे । श्रावण-क्ृष्णा पच्रमी फो रानी ने पुत्र-रत्न का प्रसव किया। 
स्वप्न मे रिष्टरत्नमय नेमि देखे जाने के कारण पुत्र का नाम अरिप्टनेमि 
रखा | 

अरिष्टनेमि युवा हुए । इद्रिय-विषयो की ओर उनका अनुराग नहीं 
था। वे विरक्त थे। पिता समुद्रविजय ने रोचा कि ऐसा उपक्रम किया जाये 
जिससे कि अरिष्टनेमि विषयो के प्रति आसक्त होकर गृहस्थ जीवन जीये। 
अनेक प्रयत्न किये । अनेक प्रलोभन दिए गए । पर थे अपने लक्ष्य से विचलित' 
नही हुए । कुछ समय बीता । अन्त में कृष्ण के समझाने पर वे विवाह करने 
के लिए राजी हो गए । 

भोज कुल के राजन्य उग्रसेन की पुत्री राजीमती के साथ उनका 
विवाह निश्चित हुआ | विवाह से पूर्व किए जाने वाले सारे रीति-रिवाज 
सम्पन्त हुए | विवाह का दिन आया । राजीमती अलक्ृत हुई । कुमार अरिष्ट- 
नेमि भी अलकृत होकर हाथी पर आरूढ़ हुए । मगलदीप सजाए गए | बाजे 
जजने लगे | वर-्यात्रा प्रारम्भ हुई । हजारो लोगो ने उसे देखा । वह विवाहू- 
मण्डप की ओर धीरे-धीरे बढ़ रही थी । एक स्थान पर अरिष्टनेसि को करुण 
शब्द सुनाई दिए। उन्होने महावत से पूछा--'ये शब्द कहा से आ रहे हैं ?' 
मद्दावत ने कहा--देव ! ये शब्द पशुओं की चीत्कार के हैं । वे आपके विवाह 
से सम्मिलित होने वाले व्यक्तियों के लिए भोज्य बनेंगे। मरण-भय से वे 
जाकन्दन कर रहे हैं ।' 

अरिष्टनेमि का मन खिन्‍न हो गया। उन्होने कहा--“यहू कंसा 
आनंद | यह कंसा विवाह ! जहा हजारो सूक पशुओ का वध किया जाता है। 
यह तो संसार मे परिभ्रमण का हेतु है । मैं इसमे क्यो पड्‌ !' उन्होने हाथी 
को वहां से अपने निवास-स्थान को ओर भोड़ दिया । वे माता-पिता के पास 
गए और प्रश्नजित होने की इच्छा व्यक्त की। माता-पिता की आज्ञा प्राप्त 
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करके वे तीन दिन की तपस्या मे उज्जयत पबंत पर सहस्ताम्रवन से श्रावण 
शुक्ला षष्ठी के दिन एक हज़ार ब्यक्तियो के साथ प्रव्रनजित हो गए । 

उन्हें चोपन दिन के बाद आश्विन कृष्णा अमावस्या के दिन कैवल्य- 
प्राप्ति हो गई । वे केवली बने । वे धर्मतीर्थ का प्रवतेन कर बार्दसवें तीथेकूर 
हो गए। 

छान्दोग्य उपनिषद के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु घोर 
आगिरस ऋषि थे । 

जैन आगमो के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु बाईसवें तीथैकर 
अरिष्टनेमि थे । घोर आगिरस ने श्रीकृष्ण को जिस धारणा का उपदेश दिया है, 
वह जैन परम्परा से भिन्‍न नही है। “तू अक्षित-अक्षय है, अच्युत-अविनाशी है 
ओऔर प्राण-सशित--अतिसुक्ष्मप्राण है ।” इस जयी को सुनकर श्रीकृष्ण अन्य 
विद्याओ के प्रात तृष्णाहीन हो गए। जेन दर्शन आत्मवाद की भित्ति पर अबव- 
स्थित है। घोर आगिरस ने जो उपदेश दिया, उसका सबध आत्मवादी 
धारणा से है । 'इसीभासिय' मे आगिरस नामक प्रत्येक-बुद्ध का उल्लेख है। वे 
भगवान्‌-अ।२ ष्टनेमि के शासनकाल में हुए थे। इस आधार पर यह सम्भावना 
की जा सकती है कि धोर आगिरस या तो अरिष्टनेमि के शिष्य या तो उनके 
विचारों से प्रभावित कोई सन्‍्यासी रहे होंगे । 

इस सबध में उल्लेखतोय है कि श्रीकृष्ण और अरिष्टनेमि का पारिवा- 
रिक सबंध था । अरिष्टनेमि समुद्रविजय के और श्रीकृष्ण वसुदेध के पुत्र थे । 
धमुद्रविजय और वसुदेव सगे भाई थे। श्रीकृष्ण ने अरिष्टनेमि के विवाह के 
लिए प्रयत्न किया । अरिष्टमेमि को दीक्षा के समय वे उपस्थित थे । राजो- 
मती को भी दीक्षा के समय मे उन्होने भाव॒क शब्दो मे आशीर्वाद दिया । 

कृष्ण के प्रिय अनुज गजसुकुमार ने अर्ष्टिनेमि के पास दीक्षा ली । 

कृष्ण की आठ पत्निया अरिष्टनमि के पास प्रव्नजित हुई | कृष्ण के 
पुत्र और अनेक पारिवारिक लोग अरिष्टनेमि के शिप्य बने । जैन साहित्य मे 
अरिष्टनेमि और कृष्ण के वार्तालापो, प्रश्नोत्तोतो और विविध चर्चाओ के 
अनेक उल्लेख मिलते है । 

वेदो में कृष्ण के देव रूप को चर्चा नहीं है। छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में भी 
कृष्ण के यथाथ रूप का वर्णन है। पौराणिक काल मे कृष्ण का रूप-परिवतन 
होता है | वे सर्वेशक्तिमान देव बन जाते है | कृष्ण के यथार्थ-रूप का वर्णेन 
जैन आगमो मे मिलता है | अरिष्टनेमि और उनकी वाणी से वे प्रभावित थे, 
इसे अस्वीकार नहीं किया जा सकता । 

उस समय सोराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना का आलोक समूने भारत 
को आलोकित कर रहा था । 


मब+»+«»»»+--»++--7 


१७२ जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


सीर्थंकर पाइवं 

लेईसवें तीथ॑ड्भूर पाश्वे हुए । उनका तीर्थे-प्रवतंन भगवान्‌ महावीर से 
२४० वर्ष पहले हुआ | भगवान्‌ महावीर के समय तक उनकी परम्परा 
अविच्छिन्त थी । भगवान्‌ महावीर के माता-पिता भगवान्‌ पाश्वे॑ के अनुयायी 
थे। झहिसाः >« सत्य की साधना को समाजव्यापी नताने का श्रेय भगवान्‌ 
पाएवें को है। भगवान्‌ प।ण्वं अहिंसक परपरा के उन्नयन द्वारा बहुत लोकप्रिय 
हो गये थे । इसकी जानकारी हमे 'पुरिसा दाणीय' [पुरुषादानीय |] विशेषण के 
द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर भगवान्‌ पए्श्वं के लिए इस विधेषण का 
सम्मानपूर्वक प्रयोग करते थे । 

ये काशी नरेश अश्वसेत के पुत्र थे | इनकी माता का नाम वामादेवी 
था। ये ३० वर्ष की अवस्था मे दीक्षित हुए । वर्षों तक साधना कर केवली 
बने । तीथं की स्थापना कर ऋषभ की ज्छूखला में तेईसवे तीथंकर हुए । 

इनका जन्म ई० पू० ८७७ मे हुअः । इन्होंने सौ वर्षों की आयु 
व्यतीत कर ई० पू० ७७७ मे सम्मेदशिखर [पारसनाथ पहाडी] पर परि- 
निर्वाण को प्राप्त किया | इनके १७८ वष पश्चात भगवान महावीर का जन्म 
हुआ । पाश्वे के समय में चातुर्याम धर्म प्रवतित था । 

एक बार राजकुमार पाश्य गगा के किनारे घमने मिकले। वहा एक 
तापस पचाग्नि तप कर रहा था। चारो दिशाओं मे अग्नि जल रही थी। 
ऊपर से सूर्य का प्रचण्ड ताप आ रहा था। पाश्व वहा आकर रुके । उन्हे 
जन्म से अवधिज्ञान [एक प्रकार का अतीन्द्रिय ज्ञान | प्राप्त था। उस दिव्य 
ज्ञान से उन्होने लक्कड मे जल रह्टे सपं-युगल को जान लिया | उन्होंने तापस 
से कहा---“यह क्‍या ? जल रहे इस लक्कड़ मे साप का एक जोडा है। वह 
जलकर भस्म हो जाएगा । लक्कड़ को बाहर निकाला गया । साप का जोडा 
अधजला हो चुका था । उसे देखकर सब आश्चयंचक्ति रह गए । राजकुमार 
पाएवं ने उसे तमस्कार मन्त्र सुनाया । वह सपं-युगल मर कर देव-रूप में 
उत्पन्न हुआ । घरणेन्द्र-पद्मावती के नाम से वह युगल पाश्वंताथ का परम 
उपासक बना । 

पाएवं का धर्म बिलकुल सीघा-सादा था | हिंसा, अमत्य, स्तेय तथा 
परिग्रह इन चार बातो के त्याग करने का वे उपदेश देते थे। इतने प्राचीन 
काल मे अहिंसा को इतना सुसम्बद्ध रूप देने का यह पहला ही उदाहरण है । 

पाश्वे मुनि ने एक और भी बात की। उन्होने अहिंसा को सत्य, 
अस्तय और अपरिग्रह--इन तीन नियमो के साथ जकड दिया | इस कारण 
पहले जो अहिसा ऋषि मुनियो के आचरण तक ही सीमित थी और जनता के 
व्यवहार मे जिसका कोई स्थान न था, अब वह इन नियमो के सबध से सामा- 
जिक और व्यावह्यरिक हो गई । 


भगवान्‌ ऋषभ से पाश्वे तक श्छरें 


पाएव मुनि ने तीसरी बात यह की कि अपने नवीन धर्म के प्रचार के 
लिए उन्होंने सघ बनाए | बौद्ध साहित्य से इस बात का पता लगता है कि 
बुद्ध के समय जो सघ विद्यमान थे, उन सब से जेन साधु ओर साध्वियों का 
सघ सबसे बडा था | 

पाश्वं के पहले ब्राह्मणों के बड-बडे समुह थे, पर वे सिर्फ यज्ञ-याग 
का प्रचार करत के लिए ही थे । यज्ञ-यांग का तिरस्क्रार कर उसका त्याग 
कर जगला में तपस्या करने वालों के सघ मा थ। तपस्था का एक अग 
समभकर ही वे अहिसा-धम का पालन करत थे, पर सभ्षाज में उसका उपदेश 
नही देते थे । वे लोगो से बहुत कम मिलत-जुलते थे । 

“बुद्ध के पहले बज्ञ-याग को धम मानने वाले ब्राह्मण थे और उसके 
बाद यज्ञग्याग स ऊबकर जगलो मे जाने वाले तपस्वी थे । बुद्ध के समय ऐसे 
ब्राह्मण और तपस्वी न थ, ऐसी बात नही है। पर इन दो प्रकार के दोषों को 
दखने वाल तीसरे प्रकार के सन्‍्यासी भी थे और उन लोगो मे पाश्व॑ मुनि के 
शिष्या को पहला स्थात देना चाहिए ।/” 

जैन परपरा के अनुसार चातुर्याम धर्म के प्रथम प्रव्तंक भगवान्‌ 
अजितनाथ और अन्तिम प्रवतेक भगवान पाएव है। दूसरे तीथंकर से लेकर 
तेईसवे तीथकर तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला | केवल भगवान्‌ ऋषभ 
और भगवान्‌ नहावीर ने पाच महाव्रत-धर्म का उपदेश दिया । 


अभ्यास 


१ मानवीय सम्यता से पूर्व यौगलिक व्यवस्था का क्या स्वरूप था ? 
क्या ऋपभ को मानवीय-सम्यता का सस्थापक कहा जा सकता है? 
क्यो? 

भरत-बाहुबली युद्ध का अपन शब्दों में वर्णन करें। 

भरत की अनार्सक्ति को कंसे प्रमाणित किया गया ? 

तीथकर आरष्टनेमि या पाश्व॑ का पूर्ण परिचय देते हुए बतायें कि 
जैन धम ऐतिहासिक दृष्टि से महावीर से भी प्राचीन है । 


गए 
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भगवान्‌ महावीर ओर उनको शिक्षाएं 


अन्स ओर परिवार 

हु धम-सुषमा नामक काल-खण्ड पूरा होने में ७४ वर्ष, ११ महीने, 
साढ़े सात दित बाकी थे | प्रीष्म ऋतु थी। चैत्र शुक्ला त्रयोदशी को मध्यरात्रि 
की वेला थी । उस समय भगवान्‌ महावीर का जन्म हुआ । यह ईस्वी पूर्व 
५६६ की बात है । विदेह में कुण्डपुर नामक एक सगर था। उसके दो भाग 
थे। उत्तर भाग का नाम क्षत्रिय कुण्डग्राम और दक्षिण भाग का नाम ब्राह्मण 
कुण्डग्राम था । भगवान्‌ का जन्म दक्षिण कुण्डग्राम में हुआ था । 

भगवान्‌ की माता जिशला और पिता सिद्धार्थ थे। वे भगवान्‌ पाएवें 
की परम्परा के श्रमणोपासक थे । वैशाली गणतत्र के प्रमुख महाराज चेटक 
भगवान्‌ के मामा थे । भगवान्‌ के पिता सिद्धार्थ उस गणराज्य के एक सदस्य 
थे और क्षत्रियकुण्डग्राम के अधिपति थे । भगवान्‌ महावीर वैशाली गणतत्र के 
वातावरण मे पले-पुसे । 

भगवान्‌ के बडे भाई का नाभ नन्दिवर्धन था । उनका विवाह चेटक 
की पुत्री ज्येष्ठा के साथ हुआ था। भगवान्‌ के काका का नाम सुपाशव और 
बडी बहन का नाम सुदर्शना था । 


नाम और गोत्र 

भगवान्‌ जब त्रिशला के गर्भ में आये, तब से सम्पदाए बठी, इसलिए 
माता-पिता ने उनका नाम वर्धमान रखा । 

वे ज्ञात [नाग] नामक क्षत्रिय-कुल मे उत्पन्न हुए, इसलिए कुल के 
भाधार पर उनका नाम नागपुत्र (नायपुत्त) हुआ । 

साधना के दीघेकाल मे उन्होंने अनेक कष्टो का वीर-वृत्ति से सामना 
किया । अपने लक्ष्य से कभी भी विचलित नही हुए, इसलिए उनका नाम 
महावीर हुआ । यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है । 

सिद्धाथ काश्यप गोत्रीय थे। पिता का गोत्र ही पुत्र का गोत्र होता है। 
इसलिए महावीर काश्यप गोत्रीय कहलाए । 


पोौवन ओर विवाह 


बाल क्रीडा के बाद अध्ययन का समय आया । तीर्थंकर गर्भकाल से 
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अवध्िि-शानी (अतीन्द्रिय-ज्ानी) होते हैं। महावीर भी अवधि-ज्ञानो थे | वे 
अढने के लिए गये । अध्यापक जो पढ़ाना चाहता था, वह उन्हें ज्ञात था। 
आखिर अध्यापक ने कहा---आप स्वय सिद्ध हैं। आपको पढने की आवश्यकता 
नही । 

योवन आया । महावीर का वियाह हुआ। वे सहज विरिक्त थे | विवाह 
करने की उनकी इच्छा नही थी। पर माता-पिता के आग्रह से उन्होने विवाह 
किया । 

दिगम्बर परम्परा के अनुसार महावीर अव्वाहित ही रहे । श्वेताम्बर- 
साहित्य के अनुसार उनका विवाह क्षत्रिय-कन्या यशोदा के साथ हुआ । 
उनके प्रियदर्शना नाम की एक कन्या हुई। उसका विवाह जमालि के साथ 
हुआ । 

महावीर के एक शेषवती [दूसरा नाम यशस्वती | नाम की दोहित्री 
(घेवती) थी । 
महाभिनिष्क्रमण 


वे जब अट्टाईस वर्ष के हुए, तब उनके माता-पिता का स्वगंवास हो 
गया । उन्होने तत्काल श्रमण बनना चाहा पर नन्दिवर्धन के आग्रह से वैसा हो 
न सका। उन्‍होंने महावीर से घर में रहने का आग्रह किया | वे उसे टाल न 
सके । दो बष तक फिर घर में रहे। यह जीवन उनका एकात विरक्तिमय 
बीता । इस समय उन्होने कच्चा जल पीना छोड दिया, रात्रि-भोज नहीं 
किया और ब्रह्मचारी रहे । 

तीस वर्ष की अवस्था में उनका अभिनिष्क्रमण हुआ । 

उन्होने बारह वर्ष तक ध्यान-साधना की तथा शात, मौन और दीघ॑ 
तपस्वी जीवन बिताया । 
साधना ओर सिद्धि 


साधना के लिए एकातवास और मौन---ये आवश्यक है । जो पहले 
अपने को न साधे, वह दूसरो का हित नहीं साध सकता । स्वय अपूर्ण, पृर्णता 
का मार्ग नहीं दिखा सकता । 

भगवान्‌ गृहस्थो से मिलना-जुलना छोड ध्यान करते, पूछने पर भी 
नही बोलते । कई आदमी भगवान्‌ को मास्ते-पीटते, किन्तु उन्हे भी वे कुछ 
नही कहते । भगवान्‌ बसी कठोरचर्या मे रम रहे थे जो सबके लिए सुलभ 
नही है । 

भगवान्‌ असह्य कष्टो को सहते । कठोरतम कंष्टो की वे परवाह नही 
करते । व्यवहार दृष्टि से उनका जीवन नीरस था | वे नृत्य और गीतो से 
जरा भी नही ललचाते । भगवान्‌ ने विजातीय तत्त्वों [पुद्गल-आसक्ति| को 
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न शरण दी और न उनकी शरण ली | वे निरपेक्ष भाव से जीते रहे । 

भगवान्‌ श्रमण बनन से दो वष पहले ही अपेक्षाओं को ठुकराने लगे। 
सजीव पानी पीना छोड दिया, अपना अकेलापन देखने लग गए , क्रोध, मान, 
माया और दोभ की ज्वाला को शात कर डाला । सम्यक्-दर्शन का रूप निखर 
उठा । पौद्गलिक आस्थाएं हिल गईं । 

भगवान्‌ ने मिट्टी, पाती, अग्नि, वायु, वनस्पति और चर जीवा का 
अस्तित्व जाना । उन्हें सजीव मान वे उनकी हिंसा से विलग हो गय । 

भगवान्‌ न ससार के उत्पादन को ढूंढ निकाला। उसक॑ अनुसार 
उपाधि--परिग्रह से बन्धे हुए जीव ही कम-बद्ध होते है । कम ही ससार- 
क्रमण का हेतु है। वे कमा क॑ स्वरूप का जान उनसे अलग हा गये । 
झगवा।न ने स्वयं अहिसा को जीवन में उतारा । दृसरों को उनका मार्गदशन 
दिया । 

आहिसा और ब्रह्मचय--य दोना साधना के आधारभूत तत्व है । 
अहिसा अवर-झसाधना है । बह्मचय जीवन की पवित्रता है। अबर भाव वे 
बिना आत्म-साम्य की अनुभूति और पविवता के बिना विकास का मागदशन 
नही हो सकता । 

भगवान्‌ अपन लिए बनाया हुआ भाजन नहीं लेने । वे शुद्ध भिक्षा + 
द्वारा अपना जीवन चलात । आहार का विवेक करना अहिसा और ब्रह्मचय 
---इन दोनों दृष्टियों स महत्त्वपूर्ण है। जीव-हिंसा का हेतुभूत आहार जंसे 
सदोष होता है, वँस ही ब्रह्मचर्य मे बाधा डालन बाला आहार भी सदोष है। 
आहार की मीमासा मे अहिसा-विश्वुद्धि के बाद ब्रह्मचय॑ की विशुद्धि की ओर 
ध्यान देना सहज प्राप्त होता है । 

भगवान्‌ की दृष्टि-सयम अनुत्तर था । वे चलत-चलत॑ व्यर-उधर 
नही देखते, पीछे नही दखत, बुलान पर नहीं बोलते, सिफ मार्ग को देखते हुए 
चलते । 

भगवान्‌ प्रक़ति-विजता थे । व सर्दी मे नंगे बदन घूमते | सर्दी से इरे 
बिना हाथो को पैला कर चलते । भगवान्‌ अप्रतिबद्द-विहारी थे, परिब्राजक 
थे। भगवान्‌ बारह वष औ साढ़े छह मास तक कठार नर्या का पालन करवे 
हुए आत्म-समाधि मे लीन रहे । 

ध्यान करने के लिए समाधि [आत्म-लीनता या चित्त स्वास्थ्य |, 
यतना और जागरूकता- ये सहज अपेक्षित है। भगवान्‌ ने आत्मिक बाता- 
वरण को ध्यान अनुकून बता लिया । बाहरा बाताबरण पर विजय पाना 
व्यक्ति के सामथ्य को जात है, उसे बदाता उसके सामथ्य से पर भा हो सकता 
है । आत्मिक बातावएण बदला जा सकता है ' अगवास ने इस सासर्थ्य का 


पुरा उपया। ।" ॥ " “भत्त त वीद एर [है| पी ॥ थे ल्‍-शाय छ 
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अधिक भाग खडे रहकर ध्यान में बिताते । विश्राम के लिए थोडे समय लेटते, 
तब भी नींद नही लेते । जब कभी नींद सताने लगती तो भगवान्‌ फिर खड़े 
होकर ध्यान मे लग जाते | कभी-कभी तो सर्दी की रातो मे घड़ियो तक बाहर 
रहकर नीद टालने के लिए ध्यानमग्न हो जाते । 

भगवान्‌ ने पूरे साधना-काल में सिर्फ एक मुहत्तें तक नीद ली । शेष 
सारा समय ध्यान और आत्म-जागरण में बीता। 

भगवान्‌ तितिक्षा की परीक्षा-मूमि थे। चडकौशिक साप ने उन्हें काट 
खाया । ओर भी साप, नेवले आदि सरीसुप जात के जन्‍्तु उन्हें सताते # 
पक्षियों ने उन्हे नोचा । 

भगवान्‌ को मौन और शुन्यगृह-वास के कारण अनेक कष्ट भेलने 
पडे । ग्राम-रक्षक राजपुरुष और दुष्कर्मा व्यक्तियों का कोपभाजन बनना 
पडा । उन्होने कुछ प्रसगो पर भगवान्‌ को सताया, यातसा देने का प्रयत्त 
किया । भगवान्‌ अबहुवादी थे। वे प्राय मौन रहते । स्व-धम मानते हुए सब 
कुछ मह लेते । वे अपनी समाधि (मानसिक सतुलन या स्वास्थ्य )को भी नही 
खोते । 

अरति (सयम से उत्साह) और रति (असयम मे उत्साह)--दोनो 
साधना के बाधक हैं। भगवान्‌ महावीर इन दोनों को पचा लेते थे। के 
मध्यस्थ भाव से तृण-स्पर्श को सहते । तिनको के आसन पर नगे बदन बंठते, 
लेटते और नगे पैर चलते तब व चुभते । मध्यस्थ वही होता है, जो अरत्ति 
झोर रति की ओर न भुके । 

भगवान्‌ ने शीत-स्पर्श सहा। भगवान्‌ ने आतापनाए ली । सूर्य के 
सम्मुख होकर ताप सहा । वस्त्र न पहनने के कारण मच्छर ओर क्षुद्र जन्तु 
काटते, वे समभाव से सब सह लेते । 

भगवान्‌ ने साधना को कसौटी चाही । वे वैसे जनपदों मे गए, जहा 
के लोग निगम्नंथ साधुओ से परिचित नहीं थे। वहा भगवान्‌ ने स्थान और 
आसन सम्बन्धी कष्टो को हसते-हसते सहा। वहा के लोग रूक्ष-भोजी थे, इस- 
लिए उनमे क्रोध की मात्रा अधिक थी । उसका फल भगवान्‌ को भी सहना 
पड़ा । भगवान वहा के लिए पूर्णतया अपरिचित थे, इसलिए कुत्ते भी उन्हे 
एक ओर से दूसरी ओर सुविधापूर्वक नही जाने देते । बहुत सारे कुत्ते भगवान्‌ 
को घेर लेते । तब कुछेक व्यक्ति ऐसे थे, जो उनकी हटाते । बहुत से लोग 
ऐसे थे, जो कुत्तो को भगवान्‌ को काटने के लिए प्रेरित करते । वहा जो दूसरे 
श्रमण थे वे लाठी रखते, फिर भी कुत्तो के उपद्रव से मुक्त नही थे । भगवान्‌ 
के पास अपने बचाव का कोई साधन नहीं था, फिर भी वे शातभाव से वहा 
घूमते रहे । 

भगवान्‌ का सयम अनुत्तर था । वे स्वस्थ दशा मे भी कम खाते । रोग 
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डोने पर भी वे शोषध नहीं लेते । अन्न-जल के बिना दो दिन, पक्ष, मास, छह 
मास बिताएं। उत्कटुक, गोदोहिका आदि आसन किए, ध्यान किया , कषाय को 
जीता , आसक्ति को जीता, यह सब निरपेक्षभाव से किया । भगवान्‌ ने भोह को 
जीता, इसलिए वे “जिन' कहलाए। भगवान्‌ की अप्रमत्त साधना सफल हुई । 

ग्रीष्म ऋतु का वैशाल महीना था। शुक्र दशमी का दिन था । 
छाया पूर्व की ओर ढल चकी थी | पिछले पहर का समय, विजय मुहूर्त और 
उत्तरा-फाल्गुनी का योग था । उस बेला मे भगवान्‌ महावीर जभियग्राम नगर 
के बाहर ऋजुबालिका नदी के उत्तर कितारे श्यामाक गाथापति की कृषि-भूमि 
मे व्यायर्त नामक चैत्य के निकट शालवृक्ष के नीचे “गोदोहिका' आसन में बैठे 
हुए ईशानकोण की ओर मुह कर सूर्य का आतप ले रहे थे । 

दो दिन का निर्जेश उपवास था । भगवान्‌ शुश्ल ध्यान मे लीन थे । 
ध्यान का उत्करष बढ़ा । क्षपक श्रेणी ली। भगवान्‌ उत्कात बन गए। उत्काति 
के कुछ ही क्षणों मे वे आत्म-विकास की आठवी, नवी और दसवीं भूमिका को 
पार कर गए । बारहवीं भूमिका भे पहुचते ही उनके मोह का बन्ध्नन भी पूर्णत* 
टूट गया। वे बीतराग बन गए । तेरहवीं भूमिका का प्रवेश-द्वार खुला । वहां 
ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्तराय के बन्धन भी पूर्णत टूट गए । भगवान्‌ 
अब अनन्त-ज्ञानी, अनन्त-दर्शनी, अनन्त-आनन्दमय और अनन्त-वीयंवान्‌ बन 
गए । अब वे सर्व लोक के, से जीवों के स्वभाव जानने-देखने लगे । उनका 
साधना-काल समाप्त हो गया । अब वे सिद्धि-काल की मर्यादा मे पहुच गए, 
तेरहवं वर्ष के सातवें महीने मे केवली बन गए । 
धर्म-तीर्थ का प्रवरतत 

भगवान्‌ जभियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पघारे। 
वहा सोमिल नामक ब्राह्मण ने एक विराट यज्ञ का आयोजन कर रखा था। 
उस अनुष्ठान की पूर्ति के लिए वहां इन्द्रभूति प्रमुख ग्यारह वेदविद्‌ ब्राह्मण 
आये हुए थे । 

भगवान्‌ की जानकारी पा उनमे पाडित्य का भाव जाया । इन्द्रभूति 
उठे । भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वे अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ 
भगवान्‌ के समवसरण में आए । उन्हे जीव के बारे में सन्देह था। भगवान्‌ 
ने उ।४ गूढ़ प्रश्त को स्वयं सामने ला रखा । इन्द्रभूति सहम गए। उन्हें 
सं. +.सत अपने विचार के प्रकाशन पर अचरज हुआ । उनकी अन्तर्‌- 
« ” ५गवान्‌ के चरणों मे फ्लक गई। भगवान्‌ ने उनका सन्देह-निवर्तन 

: दे उठे, नमस्कार किया और श्रद्धापू्वक भगवान्‌ के शिष्य बन गए । 


। उन्हे छह जीव-निकाय, पांच महाव्रत और पच्चीत्तई भावनाओं का 
दया । 
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इम्द्रभूति गौतमगोत्री थे । जैन-साहित्य मे इनका सुविश्ुत नाम गौतम 
है। भगवान्‌ के साथ इनके सवाद और प्रश्नोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते 
हैं। ये भगवान के पहले गणधर और ण्येष्ठ शिष्य बने । 
इन्द्रभूति की धटना सुन दूसरे पण्डितो का क्रम बन्ध गया । एक-एक 
कर वे सव आए और भगवान्‌ के शिष्य बन गए। उन सबके एक-एक सदेह 
बी 
इन्द्रभूति---जीव है या नहीं ? 
अग्निमूति---$र्म है या नहीं ? 
वायुमूति--शरीर आदि जीव एक है या भिन्‍न ? 
व्यक्त---पृथ्वी आदि भूत हैं या नहीं ? 
सुधर्मा--यहा जो जैसा है वह परलोक मे भी वसा होता है या 
नही ? 
मडितपुत्र--बन्ध-मोक्ष है या नहीं ? 
मौय॑पुत्र---देव हैं या नहीं ”? 
अकम्पित--नरक है या नहीं ? 
अचलप्राता--पुश्य ही मात्रा-भेद से सुख-दु ख का कारण बनता है 
या पाप उससे पृथक है ? 
१० मेताय॑-- आत्मा होने पर भी परलोक है या नही ? 
११ प्रभास--मोक्ष है या नही ? 
भगवान्‌ उनके प्ररुठनन्‍नत संदेहों को प्रकाश मे लाते गए और थे उनका 
समाधान पा अपने को समित करते गए। इस प्रकार पहले प्रवचन में ही 
भगवान्‌ की शिष्य-सम्पदा समृद्ध हो गई---४४०० शिष्य बन गए । 
भगवान ने इन्द्रभूति आदि ग्यारह विद्वान्‌ शिष्यो को गणघर-पद पर 
नियुक्त किया और अब भगवान्‌ का तीर्थ विस्तार पाने लगा। स्त्रियों ने 
प्रश्चज्या ली । साध्वी-सघ का नेतृत्व चन्दनबाला को सौंपा । आगे चलकर १४ 
हजार साधु और ३६ हजार साध्वियां हुईं । 
स्त्रियों को साध्वी होने का अधिकार देना भगवान्‌ महावीर का 
विशिष्ट मनोबल था। इस समय दूसरे धर्म के आचार्य ऐसा करने मे हिचकते 
थे । पुरुषो को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्थरियों 
को भी अधिकार हो सकते हैं। इन आध्यात्मिक अधिकारो मे महावीर ने 
कोई भेद-बुद्धि नही रखी, जिसके परिणामस्वरूप उनके शिष्यो मे जितने श्रमण 
थे, उनसे ज्यादा श्रमणिया थी | वह प्रथा आज तक जैन धर्म में चली आयी 


है। 
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भगवान्‌ ने गृहस्थो को धर्म का उपदेश दिया। उसे स्वीकार करने 
वाले पुरुष और स्त्रिया, उपासक ओर उपासिकाए या आ्रावक और शाविकाए 


श्द्र० जन दर्शन और ससकृति 


कहलाए । भगवान्‌ के आनन्द आदि दस प्रमुख श्रावक थे । ये बारह-ब्रती थे । 
इतकी जीवनचर्या का वर्णन करने वाला एक अग-पग्रन्थ 'उपासकदशा' है 
जयन्ती आदि श्राविकाए थी, जिनके प्रोढ तत्त्व-शान की सूचना भगवती सूत्र 
से मिलती है। धमे-आराधघना के लिए भगवान्‌ का तोर्थ सचमुच तोर्थ “बन 
गया। भगवान्‌ ने तीर्थ-चतुष्टय (साधु, साध्वी, श्रावक, श्राविका ) की स्थापना 
को, इसलिए बे तीर्थंकर कहलाए । 


संघ-व्यवस्था 

सभी तीथंकरो की भाषा मे धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। घ॒र्म 
का साध्य मुक्ति है, उसका साधन द्विरूप नही हो सकता । उसमे मात्रा-भेद हो 
सकता है, किन्तु स्वरूप-भेद नही हो सकता ।' 

जैन मतीषियो का चिन्तन साधना के पक्ष में जितना वैयक्तिक है, 
उतता ही साधना-सस्थान के पक्ष में सामुदायिक है । जैन तीर्थकरो ने धर्म को 
एक ओर वंयक्तिक कहा, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवर्तन किया--श्रमण-श्रमणी 
और श्रावक-श्राविकाओं के सघ की स्थापना की । 

भगवान्‌ ने श्रमण-सघ की बहुत ही सुदृढ़ व्यवस्था की । अनुशासन 
की दृष्टि से भगवान्‌ का सध सर्वोपरि था। पाच महाब्रत और अणुव्रत--ये 
मूलगुण थे । इनके अतिरिक्त उत्तर गुणों की व्यवस्था की । विनय, अनुशासन 
ओर आत्म-विजय पर अधिक बल दिया। व्यवस्था की दृष्टि से श्रमण-सघ को 
ग्यारह या नौ भागो में विभक्त किया गया । पहले सात गणधर सात गुणों के 
और आठवें-नौवें तथा दसवे-ग्यारहवे क्रमश आठवें और नौबें गण के प्रमुख 
थे। 


मुनि की दिनचर्या 

अपर रात्रि में उठकर आत्मालोचन व धर्म-जागरिका करना--यहू 
लर्या का पहला अग है। स्वाध्याय, ध्यान आदि के पश्चात्‌ आवश्यक कर्मे 
करना । आवश्यक---अवश्य करणीय कर्म छह हैं 

१ सामाथिक--समभाव का अभ्यास, उसकी प्रतिज्ञा का पुनरा- 

वर्तेग । 

२ चतुविशर्तिस्तव--चोबीस तीर्थंकरों की स्तुति । 

३ बन्दता--आचार्य को द्वादशावत्ते -वन्दना । 

४ प्रतिक्रमण--$त दोषो की आलोचना । 

५ कायोत्सर्ग--काया का स्थिरीकरण । 

६ प्रत्यास्यान--त्याग करना । 

इससे निवृत्त होकर सूर्यादय होते-होते मुनि भण्ड-उपकरणों का प्रति- 
लेखन करे, उन्हें देखे । उसके पश्चात्‌ हाथ जोडकर गुर से पूछि--मैं क्या करू ? 
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आप मुझे आज्ञा दें--मैं किसी की सेवा मे लगू या स्वाध्याय मे ? यह पूछने 
पर आचाये सेवा मे लगाए तो ग्लानि-रहित भाव से सेवा करे और यदि स्वा- 
ध्याय मे लगाए तो स्वाध्याय करे । दिनचर्या के प्रमुख अग हैं--स्वाध्याय और 
ध्यान । कहा है ६ 

स्वाध्यायाद ध्यानमध्याध्ता ध्यानात्‌ स्वाध्यापामामनेत्‌ । 

ध्यान-स्वाध्याथ-सपस्या परमात्मा प्रकाशते ॥ 

“स्वाध्याय के पश्चात्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्याथ । 

इस प्रकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित हो जाता है। 


आवक 

धर्म की आराधना मे जैन साधु-साध्विया सघ के अग हैं, वैसे श्रावक- 
श्राविकाएं भी हैं। ये चारो मिलकर ही चतुविध सघ को पूर्ण बनाते हैं । 
भगवान्‌ ने श्राविक-श्राविकाओ को साघु-साध्वियों के माता-पिता तुल्य कहा 
है । 

श्रावक की धार्मिक-चर्या यह है 

१ सामायिक के अगो का अनुपालन करना । 

२ दोनो पक्षों मे पौषधधोपवास करना । 

आवश्यक कर्म जैसे साधु-सघ के लिए है, वैसे ही श्रावक-सघ के लिए 
भी हैं। 


श्रावक के गुण 

मणुब्रतो का पालन करने वाला श्रद्धा-सपन्न व्यक्ति कहलप्ता है । 
उसके मुख्य गुण ये हैं-- 

१ ग्रहण किये हुए ब्रतो का सम्यक्‌ पालन करना । 

२ जहा बहुश्रुत साधासिक लोग हो, उस स्थान में आना-जाना । 

३ बिना प्रयोजन दूसरों के घर न जाना । 

४ चमकीला-भडकीला वस्त्र न पहनना । सदा सादगीमय जीवन 
बिताना । 

५ जुआ आदि कुव्यसनो का त्याग करना | 

६ मीठी बाणी से काम चलाना । कठोर वचन नही कहना । 

७ तप, नियम, वन्दना आदि घधामिक अनुष्ठानों मे सदा तत्पर 
रहना । 

८ विनम्र रहना । कभी दुराग्रह नही करना । 

६ जिनवाणी के प्रति अटूट श्रद्धावान्‌ रहना । 

१० ऋजु व्यवहार करना। मन की ऋजुता, वचन की ऋजुता भौर 

शरीर की ऋजुता रखनर । 
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११ गुरु-अचन को सुनने के लिए तत्पर रहना । 
१२ प्रवचन या शास्त्रों की प्रवोणता प्राप्त करना । 


दिष्टाचार 

शिष्टाचार के प्रति जेन आचाये बडी सूक्ष्मता से ध्यान देते हैं । वे 
आशातना (शिष्टाचार का पालन न करना) को सबबंथा परिहाय॑ मानते हैं । 
किसी के प्रति अनुचित व्यवहार करना हिंसा है। आशातना हिंसा है। अभि- 
मान भो हिंसा है । 

श्रावक व्यवहार-दृष्टि से दूसरे आवको को भी नमस्कार करते हैं । 
धर्मे-दृष्टि से उनके लिए वदनीय मुनि होते हैं ! 

यह जआध्यात्मिक और त्याग-प्रधान सस्कृति का एक सक्षिप्त रूप है + 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिबिम्ब पड़ा है । 


भगवान महावीर के समकालीन धर्म-सम्प्रदाय 

भगवान्‌ महावीर का युग धामिक मतवादों और करममकाण्डो से सकुल 
था। बोद् साहित्य के अनुसार उस समय तिरेसठ श्रमण-सम्प्रदाय विद्यमान 
थे। जैन साहित्य मे तीन सौ तिरसेठ धर्मं-मतवादो का उल्लेख मिलता है । 
सक्षेप मे सारे सम्प्रदाय चार वर्गों मे समाते थे--- 

१. क्रियाबाद--आत्मा, पुनर्जेन्म और कमंवाद मे विश्वास रखने 
वाला । 

२. अकियायाद---आत्मा, पुनजंन्म और कमंवाद मे विश्वास न रखने 
वाला । 

३ विनयवाद---अह-विसर्जेन/समपंण को सर्वोपरि मूल्य देने वाला । 

४ अज्ञानवाद--ज्ञान को दु ख का मूल मानने वाला । 

भगवान्‌ महावीर ने चारो वादों की समीक्षा कर क्रियाबाद का सिद्धात 
स्वीकार किया । उनका स्वीकार एकागी दृष्टि से नहीं था, इसलिए उनके 
दर्शन को सापेक्ष-क्रियावाद की सज्ञा दी जा सकती है । 

कुछ विद्वानों का अभिमत है कि यज्ञ, जातिवाद आदि ब्राह्मण-सिद्धातो 
का विरोध करने के लिए महावीर ने जन धर्म का प्रवर्तन किया । किन्तु यह 
सत्य नही है । महावीर जिस श्रमण-परम्परा मे दीक्षित हुए वह बहुत प्राचीन 
है । उसका अस्तित्व वेदो की रचना से पूर्ववर्ती है। वेदों मे स्थान-स्थान पर 
श्रमण-परम्परा की विचारधारा का उल्लेख मिलता है । 

भगवान्‌ महावीर का परिवार तेईसवें तीर्थंकर भगवान्‌ पाश्व के धर्म 
का अनुगामी था | इन साक्ष्यों से यह प्रतिध्वनित नहीं होता कि महावीर ने 
झाह्कषण-सिद्धातों का विरोध करने के लिए जैन धर्म का प्रवर्तन किया । 

अहिंसा ओर सुक्ति--ये भ्रमण-स्रस्कृत्रि के अ।शार-स्तम्भ हैं। महाबीर 
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मे स्वय द्वारा व्यास्यात अहिसा की प्राचीन तीयंकरों द्वारा ्याश्यात अहिसा 
के धाथ एकता प्रतिपादित की है। 

भगवान्‌ महावीर जन धर्म के प्रवर्तक नहीं, कितु उन्‍तायक थे। उन्होंने 
प्राचीन परपराओं को आगे बढ़ाया, अपने समसायिक विचारों की परीक्षा की 
और उनके आलोक में अपने अभिमत जनता को समझाए । उनके विचारों का 
आलोचनापूवंक विवेचन सूत्रकृताग मे मिलता है । 

अमण-परम्परा प्रागूवंदिक है और भारतीय जीवन में आदिकाल से 
परिव्याप्त है। श्रमणो की अनेक धघाराए रही हैं। उनमे सबसे प्राचीन घारा 
भगवान्‌ ऋषभ की और सबसे अर्वाचीन भगवान्‌ बुद्ध की है। और सब मध्य- 
यर्ती हैं। बैदिक और पौराणिक दोनो साहित्य-विधाओ में भगवान ऋषभ 
श्रमण धर्म के प्रवर्तक के रूप मे उल्लिसित हुए हैं। भगवान्‌ ऋषभ का धर्म 
विभिन्‍न युगो मे विभिन्‍न नामो से अभिहित होता रहा । आदि मे उसका नाम 
श्रमण-घर्मं था। फिर अहूँत्‌ घ॒र्म हुआ। भगवान्‌ महावीर के युग मे उसे 
निग्नेन्थ ध्मं कहा जाता था | बोद्ध साहित्य मे भगवान्‌ का उल्लेख “निग्गठ 
नातपुत्ते' के नाम से हुआ । उनके निर्वाण की दूसरी शताब्दी में वह “जैन धर्म” 
के नाम से प्रसिद्ध हुआ । 

भगवान्‌ महावीर के अस्तित्व-काल मे श्रमणो के चालीस से अधिकः 
सम्प्रदाय थे । उनमे पाच बहुत प्रभावशाली थे 

१ निग्नेथ--महावीर का शासन । 

२ शाक्य--बुद्ध का शासन । 

३. आजीवक--मक्खली गोशालक का शासन । 

४ गेरिक---तापस शासन । 

४ परिब्राजक--साख्य शासन । 

बोद्-साहित्य मे छह श्रमण-सम्प्रदायो, उनके आधार्यों तथा सिद्धातो 
का उल्लेख मिलता है जिसमे एक थे--निग्ग थ नातपुत्र (भगवान्‌ महावीर) $ 


भहावोर सिद्धांत 


महावीर का पहला सिद्धात था--समानता । 

आत्मिक समानता की अनुभूति के बिना अहिंसा विफल हो जाती है $ 
गणराज्य की विफलता का मूल हेतु है--विषमता । 

महावीर का दूसरा सिद्धांत धा--आत्म-निर्णय का अधिकार । 

हमारे भाग्य का निर्णय किसी दूसरी सत्ता के हाथ मे हो, वह हमारी 
सा्वे भौम सत्ता के प्रतिकूल है--यह उन्होने बताया । उन्होने कहा--“दु खँ 
और सुख दोतो तुम्हारी ही सृष्टि है। तुम्ही अपने मित्र हो और तुम्हों अपने 

शत्रु । यह निर्णय तुम्ही को करना है, तुम क्या होना चाहते हो ?” जनतंत्र के 
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ज्षिए यह बहुत ही महत्त्वपूर्ण सिद्धात है) जहा ब्यक्ति को आत्म-निर्णय को 
अधिकार नही होता, वहा उसका कतृत्व कुठित हो जाता है। नव-निर्माण 
के लिए पुरुषार्थ और पुरुषार्थ के लिए आत्म-निर्णय का अधिकार आवश्यक 
है। 

महावीर का तीसरा सिद्धात था--आत्मानुशासन । 

उन्होने कहा--“दूसरो पर हुकूमत सत करो । हुकूमत करो अपने 
शरीर पर, अपनी वाणी पर और मन पर । आत्मा पर शासन करो, सयम के 
द्वारा, तपस्या के द्वारा । यह अच्छा नही होगा कि कोई व्यक्ति बध और बधन 
के द्वारा तुम्हारे पर शासन करे ।” 

जनतन्त्र की सफलता आत्मानुशासन पर निर्भर है। बाहरी नियत्रण 
जितना अधिक होता है, उतना ही जनतन्त्र निस्तेज होता है। उसकी तेज- 
सविता इस बात पर निर्भर है कि देशवासी लोग अधिक से अधिक आत्मानु- 
शासित हो । 

महावीर का चोथा सिद्धात था--सापेक्षता । 

उसका अर्थ है--सबको समान अवसर । बिलौना करते समय एक 
हाथ पीछे जाता है और दूसरा आगे आता है, फिर बागे वाला पीछे और 
थचीछे वाला आगे जाता है। इस क्रम से नवनीत निकलता है। चलते समय 
शक पर आगे बढता है, दूसरा पीछे । फिर आगे वाला पीछे और पीछे वाला 
आगे आ जाता है | इस क्रम से गति होतो है। आदमी आगे बढता है। 

यह सापेक्षता ही स्थादवाद का रहस्य है। इसी के द्वारा सत्य का 
ज्ञान और उसका निरूपण होता है। यह सिद्धात जनतत्र की रीढ है। कुछेक 
ड्यक्ति सत्ता, अधिकारी और पद से चिपककर बेठ जाए, दूसरों को क्रवसर न 
दें, तो असतोष की ज्वाला भभक उठती है। यह सापेक्ष नीति गुटबन्दी को कम 
करने में काफी काम कर सकती है । नीतिया भिन्न होने पर भी यदि सापेक्षता 
हो, तो अवाछनीय अलगाब नहीं होता । 

महावीर ने जो किया, वह मुक्ति के लिए किया । उन्होने जो कहा, 
बह मुक्ति के लिए कहा। जनतत्र भी व्यावहारिक मुक्ति का प्रयोग है, 
इसलिए महावीर की करनी और कथनी दोनो मे पथदर्शन की क्षमता है । 


झनुष्य की ईशइबरोय सत्ता का सगान 


भगवान्‌ महावीर का जन्म उस युग में हुआ, जिसमे मनुष्य भाग्य के 
झूले मे भूल रहा था। भाग्य ईश्वरोय सत्ता का प्रतिनिधि तत्त्व है। जब 
मनुष्य ईश्वरीय सत्ता का यत्र बनकर जीता है, तब उसके जीवन-रथ का 
सारथी भाग्य ही होता है। भगवान्‌ महावीर भाग्यवादी नहो थे, इसका सहज 
फलित यह है कि वे चालू अर्थ मे ईश्वरवादी नही थे | वे गणतन्त्र के सस्कारों 
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मे पले-पुसे थे । वे किसी भी महासत्ता को अपनी सम्पूर्ण स्वतन्त्रता सौंप देने 
के पक्ष मे नही थे। उनकी अहिंसा की व्याक्या में अधिनायकवादी मनोव॒त्ति 
के लिए कोई अवकाश नहीं था । भगवान्‌ ने कहा--“दूसरो पर शासन 
करना हिंसा है, इसलिए किसी की स्वतन्त्रता का अपहरण मत करो ।” जहां 
स्वतन्त्रता का अपहरण हो वहा ईश्वरीय तत्त्व नही हो सकता । 

भगवान्‌ महावीर आत्मवादी थे) वे ईश्वर के अस्तित्व का प्रतिपादन 
करते थे, किन्तु मनुष्य से भिन्‍न उसकी सत्ता स्वीकार नही करते ये। मनुष्य 
ईश्वर की सृष्टि है, ईश्वर उसका सर्जक है, यह कृति और कर्त्ता का सिद्धात 
उन्हें स्वीकार्य नही था। उनकी स्थाषना में आत्मा की तीन कक्षाए हैं 

१ बहिर-आत्सा--यह पहली कक्षा है। इसमे देह ही सब कुछ द्वोता 
है| उसमे विराजमान चिन्मय आत्मा का अस्तित्व ज्ञात नही होता। 

२. अन्तर-आत्मा--यह दूसरी कक्षा है । इस कक्षा मे सत्य उद्घाटित 
हो जाता है कि जैसे दूध मे नवनीत व्याप्त होता है, वैसे ही देह में चिन्मय 
पत्ता व्याप्त है। 

३ परम-आत्मा--यह तीसरी कक्षा है। इसमे चिन्मय सत्ता पर आई 
हुई देह-रूपी भस्म दूर होने लग जाती है। आभात्मा परमात्मा के रूप में प्रकट 
हो जाता है। 

आत्मा और परमात्मा मानवीय पुरुषार्थे की प्रक्रिवा से वियुक्त नहीं 
है। भगवान्‌ महावीर के दर्शेन में परमात्मा अस्वीकार नही है, उसकी विश्व- 
सृजनसत्ता का अस्वीकार है । 

भगवान महावीर ने ईश्वरोपासना के स्थान में श्रमणोपासना का 
प्रवतेव किया । ईश्वर परोक्ष शक्ति है और वह अगम्य है। उसके प्रति जितना 
आकर्षण हो सकता है, उतना जीवित मनुष्य और गम्य व्यक्तित्व के प्रति नहीं 
हो सकता | भगवान्‌ ने मनुष्य को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित किया और 
यह उद्धोष किया कि ईश्वर कोई कल्पनातीत सत्ता नही है। वह मनुष्य का 
ही चरम विकास है। जो मनुष्य विकास की उच्च कक्षा तक पहुच जाता है, 
बह परमात्मा या ईश्वर है । 

भगवान्‌ महावीर ने परम-आत्मा की पाच कक्षाए निर्धारित की । 

१ अहँत--धर्मे-तीथे के प्रवर्तक । 

२ सिद्ध--मुक्त आत्मा । | 

३ आचार्य--धरमं-तीर्थ के सचालक । 

४ उपाध्याय---धर्म-ज्ञान के सवाहक । 

५ साधु--धर्मं के साधक । 

इनमे चार कक्षाओं के अधिकारी भनुष्य हैं और एक कक्षा के 
अधिकारी मुक्त आत्माए हैं। इनमें पहला स्थान मनुष्य का है, दूसरा स्थान 
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मुक्त आत्मा का है । मुक्त आत्मा मनुष्य-मुक्ति का हेतु नहीं है। उसकी 
मुक्ति के हेतु अहंत्‌ हैं। इसलिए नमस्कार महामस्त्र मे प्रथभथ स्थान उनको 
मिला। 

जैन धर्मे-दर्शन व्यक्ति-पूजा को मान्यता नहीं देता। वह गुण का 
पुजारी है। वह प्रत्येक व्यक्ति की अहँताओं-योग्यताओ को मान्य कर उसकी 
पूजा करता है। इसका प्रत्यक्ष साक्ष्य है--नमस्कार महामन्त्र और चतु शरण 
सूत्र । इनमे किसी व्यक्ति-विजशेष का नामोल्लेख नही है । 


नमस्कार महासम्ज 

नमस्कार महामन्त्र मन्त्र-श्रुखला का विशिष्ट मम्त्र हीं नही, महामन्त्र 
है और यह समस्त जन परभ्परा द्वारा एक रूप से मान्य है। इसमे पाथ पद 
आऔर पंतीस अक्षर हैं । 

णमो अरहुताण--मैं अहंत्‌ [धर्मे-तीर्थ के प्रवर्तेक] को नमस्कार 
करता हू । 

णसो सिद्धाण--मैं सिद्ध [मुक्तात्मा| को नमस्कार करता हू । 

णम्तो आयरियाण---मैं आचाय॑ [धर्म-तीर्थ के सचालक ] को नमस्कार 
करता हू । 

णमो उवबज्कायाण--मैं उपाध्याय [ श्रुतज्ञान के सवाहक ] को नमस्कार 
करता हू । 

णमो लोए सब्बसाहूण --मैं लोक के समस्त साधुओं को नमस्कार 
करता हू । 


चतु.द्रण सूत्र 

अरहते सरण पथज्जामि--मैं अहेत्‌ की शरण स्वीकार करता हू । 

सिद्धें सरण पवठ्जासि--मैं सिद्ध की शरण स्वीकार करता ह । 

साहू सरण पथज्जामि--मैं साधु की शरण स्वीकार करता हू । 

केवलिपनतस धम्म सरण पवर्ञासि---मैं केवली-प्रज्ञप्त धर्म की शरण 
स्वीकार करता हू । 

भगवान्‌ महावीर ने श्रमणो को उपासना के साथ कोई कर्म-काड नहीं 
जोडा । उनकी भाषा मे उपासना का अथ है---पास बैठना । महावीर के 
अनुयायी श्रमणों के पास जाते और उनसे घमे का ज्ञान प्राप्त करते । भगवान्‌ 
ने श्रमणोपासना को बहुत महत्त्व दिया । उन्होंने कहा--“'श्रमण की उपासना 
करने वाला सुनता है, जानता है, हेय ओर उपादेय का विवेक करता है, नये 
ग्रथिपात से बचता है, पुरानी ग्रन्थियो का मोक्ष करता है और मुक्त हो जाता 
है।' 


भगवान्‌ महाबीर मानवीय समस्या का मूल और उसका समाधान 


भगवान्‌ सहावोर और उनकी शिक्षाएं १८७ 


मनुष्य में हो खोजते थे । महावीर का युग देववाद का युग था । कुछ दार्शनिक 
दैवो को बहुत महत्त्व देते थे। पर महावीर ने मानवीय चेतना को दिला 
बेतना से कभी अभिभूत नहीं होते दिया । उनका श्रुव सिद्धान्त था कि अनुंष्य 
संयम कर सकता है, देव नहीं कर सकता । 

इन्द्र ने अपने वैभव का प्रदर्शन कर दहाणंभद्र राजा को पराजित 
करना चाहा, तब भगवान ने कहा--'दशार्ण भद्र | तुम मनुष्य हो। अपनी 
शक्ति को जानने वाला मनुष्य देवगण से पराजित नहीं होता।' दशार्णेभद्र 
राज्य को त्यागकर मुनि बन गए। इन्द्र त्याग के साथ स्पर्धा नहीं कर सका । 
उसका सिर राज्ि के सामने कूक गया। 

महावीर जब दीक्षित हुए, तब उनकी शिविका को उठाने मे सबसे 
आगे मनुष्य थे, देव नहीं । यह अग्रगामिता का अधिकार मनुष्यो को इसलिए 
प्राप्त था कि महावीर मनुष्य थे। महावीर ने अपना सारा जीवम इस व्याखरुया 
में बिताया कि ईश्वरीय सृष्टि का सर्जेक मनुष्य है, पर मानवीय सृष्टि का 
सर्जक ईश्वर नही हैं । 


धर्म को व्यापक घारणा 

महावीर की धर्म की धारणा बहुत ही व्यापक थी। उसका कारण 
उनकी आस्था का अहिंसक परम्परा मे विकसित होना है। बदिक परम्परा में 
धर्म को स्वीकृति एक विशिष्ट वर्ग के लिए थी। उनके सामने महावीर ने 
श्रमण-परम्परा के शाश्वत स्वर को बहुत प्रभावी पद्धति से उच्चारित किया । 

भगवान्‌ ने सब मनुष्यो को अहिसा के आचरण की प्रेरणा दी। उन्होंने 
कहा-- 

१ धम्मं की आराधना मे स्त्री-पुरुष का भेद नही हो सकता। फल- 
स्वरूप श्रमण, श्रमणी, श्रावक और श्राविका--ये चार तीर्थे स्थापित हुए । 

२ धर्म की आराधना मे जाति-पाति का भेद नहीं हो सकता । फल 
स्वरूप सभी जातियो के लोग उनके सध मे प्रव्ग॒जित हुए । 

३ धर्म की आराधना मे क्षेत्र का भेद नही हो सकता । वह गाव मे 
भी की जा सकती है ओर अरण्य मे भी की जा सकती है। फलस्वरूप उनके 
साधु अरण्यवासी कम सख्या में थे । 

४ धर्म की आराधना मे वेश का भेद नहीं हो सकता । उसका अधि- 
कार श्रमण को भी है, गृहस्थ को भी है। 

भगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कहा --“धर्म का उपदेश जैसे पुण्यवान्‌ 
को दो, वेसे ही तुल्छ को दो । जैसे तुल्‍्छ को दो, वैसे ही पुण्यवान्‌ को दो। 

इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का 
अभाष हैं । 
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महावीर तीर्थ के प्रवर्तक थे | तीर्थ एक सम्प्रदाय है। किन्तु उन्हों ने 
धर्म को सम्प्रदाय के साथ बाधा नहीं। उनकी दृष्टि मे जैन सम्प्रदाय की 
अपेक्षा जैनत्व प्रधान था। जैनत्व का अर्थ है--सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌-ज्ञान 
और सम्यक-चारित्र की अ।राधना । इनकी आराधना करने वाला अन्य 
शम्प्रदाय के वेश मे भी मुक्त हो जाता है, गृहस्थ के वेश मे भी मुक्त हो जाता 
है । 

सहज ही प्रश्न होता है--जैन-सस्क्ृति का स्वरूप इतना व्यापक और 
उदार था, तब वह लोक-सग्रह करने मे अधिक सफल क्यो नही हुई ? 

इसके उत्तर मे पाच कारण प्रस्तुत होते है -- 

१ जैन दर्शन की सूक्ष्म सिद्धातवादिता । 

२ तपोमार्ग की कठोरता । 

३ अहिसा की सूक्ष्मता। 

४ सामाजिक बन्धन का अभाव | 

५ जैत साधु-सघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोभाव । 

ये सारे तत्त्व लोक-स ग्राहात्मक पक्ष को अशक्त करते रहे हैं । 


तप और ध्यान का समन्वय 


भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रयोगो का युग था । उस समय 
हजारो वैदिक सनन्‍्यासी धर्म के विविध प्रयोगो मे सलग्न थे। कुछ श्रमण और 
सन्‍्यासी कठोर तपश्चर्या कर रहे थे । कुछ श्रमण और सनन्‍्यासी ध्यान की 
उत्कृष्ट आराधना मे लीन थे। आत्मानुभूति के विभिन्‍न मार्गों की खोज चल 
रही थी । 

भगवान्‌ बुद्ध छह वर्ष तक कठोर तपश्चर्या करते रहे । उससे शाति 
नहीं मिली तब उन्होने ध्यान-मार्ग अपनाया । उससे उन्हे बोधि-लाभ हुआ । 
सन्‍्होने मध्यम प्रतिपदा का प्रतिपादल किया, यह स्वाभाविक ही था । 

भगवान्‌ महावीर की दृष्टि हर क्षेत्र मे समन्वबय की थी। उन्होंने 
जीवन के हर क्षेत्र में सापेक्षता का प्रयोग किया था। उन्होने अपनी साधना' 
में तपश्चर्या का पूर्ण बहिष्कार भी नहीं किया शोर ध्यान को आत्मानुभूति 
का एकमात्र साधन भी नहीं माता । उन्होने तपश्चर्या और ध्यान दोनो को 
पान्यता दी। 

कुछ विद्वानो का मत है कि भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति बहुत 
कठोर है| यह सर्वेथा निराघार नही है । उनकी साधना-पद्धति मे कठोर-चर्या 
के अश अवश्य हैं , किन्तु वे अनिवाय॑ नही हैं । 

सबकी शक्ति और रुचि समान नही होती । कुछ लोगों मे तपस्या की 
रूषि और क्षमता होती है, किन्तु ध्यान की रुचि और क्षमता नही होती | कुछ 
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लोगो में ध्यान की रुचि ओर क्षमता होती है, किन्तु तपस्या की रुचि और 
क्षमता नही होती । भगवान्‌ महावीर ने अपनी साधना-पद्धति मे दोनो कोटि 
की रुचि और क्षमता का समावेश किय[। ध्यान की कक्षा तपस्या की कक्षा 
से ऊची है। फिर भी तपस्या साधना के क्षेत्र मे स्वेथा मूल्यहीन नहीं है । 
भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति का वह महत्त्वपूर्ण अग है । उनकी तप की 
परिभाषा में ध्यान भी सम्मिलित है । 


भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानमय तप का प्रबल विरोध किया और ज्ञान- 
झय तप का समर्थन । अहिसा-पालन में बाधा न आए, उतना तप सब साधको 
के लिए आवश्यक है | विधेष तप उन्ही के लिए है, जिनका देहिक बल या 
विराग तीव्र हो । भगवान्‌ महावीर ,ने धाशिक जीवन की अनेक कक्षाए 
प्रतिपादित की । गृहवासी के लिए चार कक्षाए हैं-- 


१ सुलभ बोधि--यह प्रथम कक्षा है। इसमे न धर्म का ज्ञान होता 
है ओर न अभ्यास ही । केवल उसके प्रति अज्ञात अनुराग होता है। सुलभ- 
बोधि व्यक्ति निकट भविष्य में धर्माचरण की योग्यता पा सकता है । 

२ सम्यग्‌-दृष्टि--यह दूसरी कक्षा है। इसमे धर्म का अभ्यास नहीं 
होता किन्तु उसका ज्ञान होता है । 

३ अणुद्षती --यह तीसरी कक्षा है । इसमे धर्म का ज्ञान और अभ्यास 
दोनो होते है । 

४ प्रतिमाधघधर--यहू चौथी कक्षा है। इसमे धर्म का विशेष अभ्यास 
होता है । 

मुनि के लिए निम्त दो कक्षाए हैं-- 

१ सघवासी मुनि---यह पहली कक्षा है। इसमे अहिंसाचरण की 
प्रधानता है, तपस्या की प्रधानता नही है । 

२ एकलविहारी मुनि--यह दूसरी कक्षा है। इसमे अहिसाचरण के 
साथ-साथ तपस्या भी प्रधान होती है । 

इन कक्षाओं मे मुनि के लिए दूसरी (एकल विहारी) कक्षा और 
गृहवासी के लिए चौथी (प्रतिमाघर) कक्षा में कुछ कठोर साधना का अभ्यास 
होता है । शेष्र कक्षाओं की साधना का मार्ग ऋजु है । 

भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति में मृदु, मध्य और अधिक-- 
तीनो मात्राओ का समन्वय है । मनुष्य भी मन्द, मध्य और प्राज्ञ--तीन कोटि 
के होते है । इन तीनो कोटियों को एक कोटि में रखकर धर्म की ब्याज्या 
करने की अपेक्षा विभिन्‍न कोटि के लोगो के लिए विभिन्‍न ,दृष्टिकोणों से धर्म 
की व्याख्या करना अधिक मनोवैज्ञानिक है। 


१९० जैन दर्शान और संस्कृति 


संप्रदाय-विहीन घर्म 

एक व्यक्ति ने आचार्य श्री तुलसी से पूछा--क्या भगवान्‌ महावीर जैन 
थे? आधषार्यश्री ने कहा--नहीं वे जेन नहीं थे। वे जिन थे, उनको मानने 
बाले जैन होते टै | वे जैन न होकर भी, दूसरे शब्दों मे अजैन होकर भी, 
महान्‌ धामिक थे | इसका फलित स्पष्ट है कि कोई व्यक्ति जैन होकर ही 
घामिक हो सकता है ऐसा अनुबंध नहीं है । जैन, वेष्णब, शैव, बौद्धझ--ये सब 
नाम धर्म को परम्परा के सूचक हैं । इनकी धर्म के साथ व्याप्ति नहीं है । इसी 
सत्य की स्वोकांत का नाम असाम्प्रदायिक दृष्टि है । 

साम्प्रदायिकता एक उन्‍्माद है। उसके आक्रमण का ज्ञान तीन लक्षणों 
से होता है---१ सम्प्रदाय और मुक्ति का अनुश्न्ध--मेरे सम्प्रदाय मे आओ, 
तुम्हारी मुक्ति होगी अन्यथा नहीं होगी । २ प्रशसा और निन्दरा--अपने 
भ्रम्प्रदाय की प्रशसा और दूसरे सम्प्रदायो की निदा। ३ ऐकान्तिक आग्रह-- 
बूसरों के दृष्टिकोण को समझने का प्रयत्न न करना । 

भगवान्‌ महावीर अहिंसा की गहराई में पहुच चुके थे। इसलिए उन 
पर साम्प्रदायिक उन्‍्माद आक्रमण नहीं कर सका। इसे उलठकर भी कहा जा 
शकता है कि भगवान्‌ महावीर पर साम्प्रदायिक उन्‍्माद का आक्रमण नहीं 
हुआ, इसलिए वे अहिंसा की गहराई मे जा सके । आत्मौपम्य (सभी जीवों 
को अपनी आत्मा के समान समझना) की दृष्टि को विकसित किए बिना जो 
घ॒र्में के मच पर आता है, उसके सामने धर्म गौण और सम्प्रदाय मुख्य होता 
है। आत्मौपम्य की दृष्टि को विकसित कर घर्मं के मंच पर आने वाले व्यक्ति 
के सामने धर्म मुख्य और सम्प्रदाय गौण होता है। भगवान्‌ भहावीर मे 
सम्प्रदाय को मान्यता दो, पर मुख्यता नहीं दी । जो लोग सम्प्रदाय को मुख्यता 
दे रहे थे, उनके दष्टिकोण को महावीर ने सारहीन बताया । 

जो धर्म-नेता अपने उपस्थान में आने वाले के लिए ही' मुक्ति का द्वार 
खोलते हैं और दुसरो के लिए उसे बन्द रखते हैं, वे महावीर की दृष्टि मे 
जहिंसक नहीं है । वे अपनी ही कल्पना के ताने-बाने मे उलमे हुए हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष का अनुबंध किसी सम्प्रदाय के साथ नहीं 
भराना, किन्तु धर्म के साथ माना | भगवान्‌ 'अश्रुत्वा केवलो” के सिद्धात की 
स्थापना कर असाम्प्रदायिक दृष्टि को चरम बिन्दु तक ले गए। “अश्वुत्वा 
केवली' उस व्यक्ति का नाम है जिसने कभी धमम नहीं सुना, किन्तु अपनी नेस- 
बिक निर्मेलता के कारण केवली की कक्षा तक पहुच गया। “अश्ुत्वा केवली' 
के साथ किसी भी सम्प्रदाय, परम्परा या धर्माराघना की पद्धति का संबंध 
नहीं होता । उस सम्प्रदाय-मुक्त व्यक्ति को मोक्ष का अधिकारी मानकर 
महावीर ने धर्म की असाम्प्रदायिक सत्ता को मान्यता दे दी । 

महावीर ने एक सिद्धांत की स्थापना और की । उसके अनुसार किसी 
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भी संप्रदाय में प्रद्नजित व्यक्ति मुक्त हो सकता है। इस स्थापना में सप्रदाव के 
बीज व्यवधान डालने बाली खाहयों को फटने का प्रयस्त है। कोई भी सप्रदाय 
किसी व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन दे सकता है, यदि वह व्यक्ति धर्म अनु- 
प्राणित हो । कोई भी सम्प्रदाय किसी व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन नहीं दे 
सकता, यदि वह व्यक्ति धर्म से अनुप्राणित न हो । मोक्ष को सम्प्रदाय की 
सीमा से मुक्त कर भगवान्‌ महावीर ने धर्मं की असाम्प्रदायिक सस्ता के सिद्धांत 
यर दोहरी मोहर लगा दी । 

भगवान्‌ महावीर मुनित्व के महान्‌ प्रवर्तक थे । वे मोक्ष की साधना 
के लिए मुनि-जीवन बिताने को बहुत आवश्यक मानते थे। फिर भी उनकी 
प्रतिबद्धता का अन्तिम स्पर्श सचाई के साथ था, किसी नियम के साथ नहीं । 
भगवान्‌ ने 'गृहलिंग-सिद्ध' की स्वीकृति दे क्या मोक्ष -सिद्धि के लिए मुनि- 
जीवन की एकछल्रता को चुनौती नही दी ? घरवासी गृहस्थ भी किसी क्षण 
मुक्त हो सकता है, इसका अर्थ है कि धर्म की आराधना असुक प्रकार के वेश 
या अमुक परम्परा की जोवन-प्रणाली को स्वीकार किए बिता भी हो 
सकती है। जीवन-व्यापी सत्य जीवन को कभ्नी और कहीं भी आलोकित कर 
सकता है। इस सत्य को अनावृत कर भगवान्‌ ने धर को आकाक्ष की भांति 
व्यापक बना दिया । 'प्रत्येक-बुद्धसिद्ध/ का सिद्धात भी सांप्रदायिक दृष्टि के 
प्रति मुक्त विद्रोह है । 'प्रत्येक-बुद्ध/ किसी सम्प्रदाय से प्रभावित तथा किसी 
धर्म परम्परा से प्रतिबद्ध होकर प्रन्नजित नहीं होते । वे अपने ज्ञान से ही प्रयुदध 
होते हैं । भगवान्‌ ते उनको उतनी ही मान्यता दी, जितनी अपनी परम्परा में 
प्रश्नजित होने वालो को प्राप्त थी । 

जो लोग अपने धर्म की प्रशंसा और दूसरों की निंदा करते थे, उनके 
सामने महावीर ने कटु-सत्य प्रस्तुत किया । भगवान्‌ ने कहा--जो ऐसा करते 
हैं, वे धर्म के नाम पर अपने यधन की श्ूखला को और अधिक सुदृढ़ बना 


के 


भगवान्‌ महावीर से पूछा गया--“भते ! शाश्वत धर्म कौन-सा है ? 

अग॒वान्‌ ने कहा--'किसी भी प्राणी को मत मारो, उपद्रुत मत करो, 
परितप्त मत करो, स्वतन्त्रता का अपहरण मत करो--यह शाश्वत धर्म है ।' 

भगवान्‌ महावीर ने कभी नहीं कहा कि जैन घमं शाश्वत है। तत्त्व 
शाश्वत हो सकता है, किन्तु नाम और रूप कभी शाश्वत नहीं होते । 

भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रभुत्व का -युग था। उस समय 
पचासो धर्म सम्प्रदाय थे । उनमे कुछ तो बहुत ही प्रभावशाली थे। कुछ 
शाश्वतवादी थे और कुछ अशाश्वतवादी । शाश्यतवादी अशाश्वतवादी सम्प्रदाय 
< प्रहार कन्‍्टे ७ और अश्ौश्वतदादी शाश्वतवादी घारा पर। इस पद्धति 
को महावीर ? ?म्प्रदायिक अभिनिदेश कौ सज्ञा दी । 


१६२ जैन दर्शन और सस्कृति 


नतिक मृल्यो की प्रतिष्ठा 

भगवान्‌ महावीर का युग क्रियाकाडो का युग धा। महाभारत की 
घ्वस-लीला का जनमानस पर अभी असर मिटा नहीं था। जनता त्राणकी 
खोज मे भटक रही थी । अनेक दार्शनिक उसे परमात्मा की शरण मेलेजा 
रहे थे । समपंण का सिद्धात बल पकड रहा था । श्रमण-परम्परा इसका विरोध 
कर रही थी। भगवान पाश्व के निर्वाण के बाद कोई शक्तिशाली नेता नहीं 
रहा, इसलिए उसका स्वर जनता का घ्यान आकृष्ट नही कर पा रहा था। 
भगवान्‌ महावीर और भगवान बुद्ध ने उस स्वर को फिर शक्तिशाली बनाया । 

भगवान्‌ महावीर ने कहा--पुरुष ! तेरा त्राण तू ही है। बाहर कहा 
शत्राण ढूढ रहा है ? इस आत्मकतंत्व की वाणी ने भारतीय जनमानस में फिर 
एक बार पुरुषाथ की लौ शज्वलित कर दी । श्रमण-परम्परा ने ईश्वर-कतं त्व 
को मान्यता नहीं दी | इसलिए उसमे उपासना या भक्तिमार्म का विकास नहीं 
हुआ । भगवान्‌ महावीर के घामिक निरूपण म॑ आध्यात्मिक और नैतिक 
सिद्धात है। उसमे उपासना और भक्ति के सिद्धात नहीं हैं । 

भगवान्‌ महावीर की व्याख्या मे व्रत धामिक जीवन की आधारशिना 
(मूल गुण) है। धर्म का भव्य प्रासाद उसी के आधार पर खडा किया जा 
सकता है। 

भगवान्‌ महावीर ने मुनिधर्म के लिए पान महाव्रतो तथा गृहवासी के 
लिए पाच अणुब्रतों की व्यवस्था दी । 

पाच महाद्॒त--अहिसा, सत्य, अचौर्य, ब्रह्मचयं, अपरिग्रह । 

पाच अणृब्रत--एकदेशीय अहिंसा, एकदेशीय सत्य, एकदेशीय अचौर्थ॑, 
स्वदार-सतोष, इच्छा-परिमाण । 

ब्रतो के विस्तार में भगवान्‌ ने उस समय के अनैतिक आचरणो की 
ओर अग्ुली-निर्देश किया और उन्हें छोडने की प्रेरणा दी । भगवान्‌ महावीर 
के अस्तित्वकाल मे उनका घर्मं बहुत व्यापक नहीं बना । उनके श्रावको की 
सख्या लाखो में ही सीमित थी । 

अगवान्‌ के निर्वाण के बाद उत्तरवर्ती आचायों ने उपासना और 
भ््तिमार्ग को भी स्थान दिया । उस अवधि मे जैन धर्म मे प्रतीको की पुजा- 
उपासना प्रचलित हुई । मत्र-जप का महत्त्व बढा । महावीर की आत्म-केन्द्रित 
साधना विस्तार-केन्द्रित हो गई । उस युग मे जन-साधारण जैन घ॒र्मं की ओर 
आकृष्ट हुआ और वह भारत के बहुत बडे भाग में एक प्रभावी धर्म के रूप 
में सामने आ गया। 

भगवान्‌ महावीर के अनुयायियों मे सामान्य निर्धन व्यक्ति से लेकर 
तत्कालीन जनपदो के बडें-बड्डे सम्राट्‌ तक सम्मिलित हुए । उस युग में शासक- 
सम्मत धर्म को अधिक महत्व मिलता था। इस दृष्टि से राजाओ का धरम के 
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प्रति आक्रुष्ट होना उल्लेखनीय माता जाता था | ऐसे राजाओ मे मुख्य थे-- 
मगघ्त सज़ाट्‌ बिम्बसार श्रेणिक और महारानी चिल्लणा (चेलणा), उनका 
पुत्र अजातशत्रु कूणिक, श्रेणिक का महामत्री "भयकुमार (जो श्रेणिक का ही 
पुत्र था), वैशाली गणतन्त्र का प्रमुख राजा चेटक, हस्तिनापुर का राजा शिव, 
सिन्धु-सौवीर का राजा उद्रायण आदि । राजपरिवार के लोग न केवल श्रावक- 
श्राविका के रुप मे ब्रती बने अपितु बहु सख्या मे प्रश्नजित भी हुए। श्लेणिक 
का पुत्र मेघकुमार, महामत्री अभयकुमार आदि की प्रव्रज्या त्याग के महत्त्व को 
भली-भाति उजागर करने वाली थी । 

शाश्वत सत्यों की आराधना के साथ-साथ समाज के वर्तेमान दोषों से 
बचने के लिए भी श्रावक प्रयत्नशील थे । 


निर्वाण 


भगवान्‌ महावीर ग्रामानुप्राम विहार करते हुए पावापुर पहुचे । राजा 
हस्तिपाल गौर उसकी प्रजा ने भगवान्‌ को वदना की। भगवान्‌ ने उन्हें 
निर्याण का रहस्य समझाया । दे निर्वाण के सर्वाधिक शक्ति-सपल्ल प्रवक्ता थे ; 
प्रवचन के दाद भगवान्‌ ने गौतम को बुलाकर कहा--'गौतम ! यहा से कुछ 
दूरी पर सोमशर्मा ब्राह्मण रहता है। वह तत्त्व का जिज्ञासु है। तुम्हारा 
उपदेश पाकर वह प्रतिबुद्ध होगा | तुम वहा जाओ और उसे प्रतिबुद्ध करों ।' 

गोतम भगवान्‌ के वचन को शिरोघाये कर सोमशर्मा को प्रतिबोध देने 
घले गए । 

भगवान्‌ दो दिन से उपवास कर रहे थे। जल भी नही ले रहे थे । 
उन्होने इन दिनो में बहुत लम्बे प्रवचन किए । उनमे कर्मफल का विस्तार से 
विवेचन किया । अपना प्रवचन सम्पन्न कर भगवान्‌ मोन हो गए। वे प्मासन 
में बैठे थे। उनका शरीर स्थिर और शांत हो गया । वे इस स्थूल शरीर के 
साथ-साथ सूक्ष्म शरीर से भी मुक्त हो गए । जन्म और मृत्यु की श्यूखला उनसे 
विच्छिन्त हो गई | ज्योति केवल ज्योति रह गई । 

वि पू ४७० (ई पू ५२७) पावापुर मे कारतिक क्रष्णा अमावस्या 
के उषाकाल (चार घडी होष रात्रि) मे भगवान्‌ का निर्वाण हुआ । उस समय 
भगवान्‌ के पास सुधर्मा आदि अनेक साधु थे। मल्‍ल और लिऋछवि गणराज्य 
के अठारह राजे भी वहा उपस्थित थे। उस अवसर पर उन्होने दीप जलाकर 
ज्योति से ज्योति की प्रशस्ति की । 

भगवान्‌ तीस वर्ष की अवस्था में श्रमण बने, साढ़े बारह वर्ष तक 
तपस्वी जीवन बिताया और तीस वर्ष तक धर्मोपदेश दिया | भगवान्‌ ने काशी, 
कोशल, पाल, कॉलिंग, कम्बोज, कुद-जगाल, वाद्धीक, गाघार, सिन्धु-सौवीर 
आदि देशो में विह।र किया । 


२१६४८ जैन दर्शन और सस्कृति 


भगवान के चौदह हजार साघु और छत्तीस हजार साध्विया बनीं । 
नन्दी सूत्र के अनुसार भगवान के घौदह हजार साधु प्रकोर्णकार थे। हससे 
जान पडता है, सर्व साधुओ की सख्या और अधिक थी। १,५६,००० श्रावक 
और ३,१८,००० श्राविकाए थी,। यह ब्रती श्रावक-धाविकाओ की संख्या 
भ्रतीत होती है | जैन धर्म का अनुगमन करने वालो की सख्या इससे अधिक 
थी, ऐसा सम्भव है ! 

भगवान्‌ राजकुल मे जन्मे । वैभव मे पले-पुसे । जैसे युत्रा बने वेसे ही 
उनका समत्व-चक्षु विकसित हुआ । वे समता की साधना में लगे। उसमे सिद्धि 
प्राप्त की । वे जनता के बीच रहे। उन्होने जनता को शाति, समता और 
अनकात का मार्ग-दर्शन दिया । उनका दर्शन केवल व्यक्ति के लिए नही, समाज 
के लिए भी है। उतका धर्मं केवल परलोक के लिए नही, वर्तमान लॉक के 
लिए भी है। उनकी आधार-पद्धति से आन्तरिक समस्याए ही नहीं सुलभततीं, 
समाज-व्यवस्था की समस्याएं भी सुलभझती हैं। उनकी अहिंसा कायर की 
अहिसा नही है, वह योद्धा की अहिंसा है, अभय और पराक्तम उसक साथ 
जुडे हुए हैंँ। उनकी निवृत्ति अकमंण्युता नहीं है, वह कम के परिष्कार की 
अजेय शक्ति और मानसिक शक्ति का महान्‌ साधन है । आज भी उनकी वाणी 
में विश्व-शाति के पथ-दर्शन की क्षमता है, इसलिए हम श्वब उनके प्रति प्रणत 
हैं। 

अभ्यास 


१ भगवान्‌ महावीर का सक्षिप्त परिचय दें। 

२ “भगवान्‌ महावीर की साधना वस्तुत एक वीर पुरुष की साधना 
थी”, इसे सिद्ध करे । 

हे भगवान्‌ महवीर द्वारा स्थापित धर्मे-सघ का स्वरूप और उसकी 
व्यवस्था को विस्तार से समझाए । 

४ भगवान्‌ महावीर के युग की घाभिक प्रिस्थितियो का वर्णन करें। 

५ भगवान्‌ महावीर के मुख्य सिद्धात कौन-कौन से थे ? 

६ भगवान्‌ महावीर ने ईश्वर के स्थान पर मनुष्य को किस प्रकाश 
प्रतिष्ठित कया ? 

७ भगवान्‌ महावीर ने घर्मं की व्यापक ,घारणा को किस रूप में 
प्रस्तुत किया था। 

5 क्या सम्प्रदाय-विहीन धर्म भी हो सकता है ? भगवान्‌ महावीर के 
बिचारो के आधार पर इसे स्पष्ट कर | 


३३४ 
उत्तरकालीन परम्परा 


गणधर गौतम 


जिस समय भगवान्‌ महावीर का निर्वाण हुआ, उस समय उनके प्रमुख 
शिष्य प्रथम गणघर गौतम प्रतिबोध देने के लिए दूसरे गाव गए हुए थे । 
निर्वाण की सूचना मिलते ही वे शोक से विद्धल हो गए। चिन्तन की धारा 
भुडी और वे वही केवली हो गए । उनका मूल नाम इन्द्रभूति था। ये गोब्बर 
ग्रामवासी गौतम-गोत्रीय ब्राह्मण के पुत्र थे। वे पचास वर्ष की अवस्था में 
प्रत्रजित हुए थे । तीस वर्ष तक वे भगवान्‌ महावीर के साथ छद्मस्थ अवस्था में 
ग्रामानुग्राम विहार करते हुए धर्म का प्रचार करते रहे । जब केवली बने, तब 
उनकी अवस्था अस्सी वर्ष की थी। वे केवलज्ञानी के रूप मे भगवान्‌ महावीर 
के बाद बारह वर्ष तक रहे और बानवे वर्ष की आयु समाप्त कर निर्वाण को 
प्राप्त हो गए । 
गणधर सुर्षर्मा 


दिगम्बर परम्परा का अभिमत है कि भगवान्‌ महावीर के प्रथम 
उत्तराधिकारी गौतम थे । श्वेताम्बर परम्परा का अशिसत है कि केवली कभी 
किसी परम्परा का वाहक नही होता। गौतम केवली हो चुके थे । सुधर्मा के 
अतिरिक्त शेष नौ गणधर भगवान्‌ की उपस्थिति में ही निर्वाण को प्राप्त हो 
गए थे । इसलिए सघ के सच्चालन का भार गणघर सुधर्मा पर आया और वे 
भगवान्‌ महावीर के प्रथम उत्तराधिकारी हुए। उनका जन्म ईसवी पूर्व ६०७ 
मे कोल्लाग सन्निवेश के अग्निवेश्यायन गोत्रीय ब्राह्मण धम्मिल के यहा हुआ । 
उनकी माता का नाम भदिला था । उनका सपूर्ण आयुष्य सौ वर्ष का था । वे 
पचास वष की अवस्था मे दीक्षित हुए, बयालीस वर्ष तक छप्मस्थ अवस्था मे 
[तीस वपष तक भगवान्‌ के पास और बारह वर्ष तक भगवान्‌ के निर्वाण के 
बाद] और आठ वर्ष तक केवलज्ञानी की अवस्था म्रे रहे। वे वैभारगिरि 
[राजगृह | पर एक मास का अनशन कर वीर निर्वाण २० (ई० पूर्व ५०७) 
मे निर्वाण को प्राप्त हुए । 


भाये जबूकुमार 
जब जम्बूकुमार सुधर्मा के पास दीक्षित हुए, तब उनकी आयु स्लोलह 
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वष की थी । अठाईस वर्ष को आयु मे वे आचार्य बने और छत्तीस वर्ष की 
आयु में उन्हे केवलशान की उपलब्धि हुई। इनका पूरा आयुष्य ८० वर्ष का 
था । चौसठ वर्ष के श्रमण-पर्याय मे ये चवालीस वर्ष तक युगप्रधात आचार्य 
के रूप भे रहे । वे इस युग के अन्तिम केवली थे। उनका निर्वाण ईस्वी पूर्व 
ड४ं५रे मे हुआ । 

आधघाय जम्बू के पश्चात्‌ क्रमश छह आचायं श्रुतकेवली हुए--प्रभव, 
शय्यम्भव, यशोभद्र, सभूतविजय, भद्वबाहु और स्थूलभद्र । 
सप्रदाय-भेद 

विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगभग उतना ही पुराना 
विचार-भेद का इतिहास है | दीर्घकालीन परम्परा मे विचार-भेद होना अस्या- 
भाविक नहीं है। जैन परम्परा मे भी ऐमा ही हुआ । जैन परम्परा का भेद 
मूल तत्त्वों की अपेक्षा ऊपरी बाता या गौण प्रश्नो पर अधिक टिका हुआ है । 

आमूलचूल विचार-परिवतंन होने पर कुछ जैन साघु निश्नेन्‍्थ शासन 
को छोडकर अन्य शासन (ध्मे-परम्परा) में जाकर वहा श्रमण बन गए | 
गोशालक भी उतमे एक था। ऐसे श्रमणो को निक्ृव को सज्ना नही दी गई । 
न्छ्िव उन्ही साधुओं को कहा गया जिनका चालू परम्परा के साथ किसी 
एक विषय में मतभेद हो जाने के कारण, वे वर्तमान शासन से प्रथक हो गए, 
किन्तु किसी अन्य धर्म को स्वीकार नही किया । इसलिए उन्हे अन्यधर्मी न 
कहकर, जैन शासक के निहक्ृव [किसी एक विषय का अपलाप करने वले | 
कहा गया है। इस प्रकार के निह्व सात हुए हैं। इनमे से दो [जमाली 
और तिप्यगुप्त | भगधान्‌ महावीर की कंवल्य-प्राप्ति के बाद हुए हैं और कषेष 
पाच निर्वाण के बाद | इन सब निहवो का अस्तित्व-काल भयवान्‌ महावीर 
को कंवल्य-प्राप्ति के चौदह वर्ष से निर्वाण के बाद ५८४ वर्ष तक रहा ।' 


१ निम्नलिखित कोष्ठक में सातों निक्ृवों का विवरण है--- 








आचाये मत-स्थापना उत्पत्ति-स्थान कालमान 





१ जमाली बहुरतवाद श्रावस्ती कंवल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 
२ तिष्यगरुप्त जीवप्रादेशिकववाद ऋषभपुर कंवल्य के १६ वर्ष ” 
३ आषाढ-शिष्य अव्यक्तवाद श्वेतविका निर्वाण के ११४ वर्ष ” 
४ अश्वमित्र सामुच्छेदिकवाद सिथिला निर्वाण के २२० वर्ष ” 
भू शग दैक्तियवाद उल्लुकातीर निर्वाण के २२८ वर्ष ” 
६ रोहगुप्त त्र राशिकवाद अतरजिका निवर्लि के ५४ वर्ष ” 
७ गोष्ठा- अवद्धिकवाद दशपुर निर्वाण के ६०६ वर्ष ” 
माहिल 





भा लशन 


उत्तरकालीन परम्परा १६७ 


इवेशास्थर-दिगस्थर 

श्वेताम्बर-दिगम्बर सम्प्रदाय भेद कब हुआ--यह अब भौ अनुसधान- 
आापेक्ष है । श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनो सापेक्ष शब्द हैं। इनमें से हक 
का नामकरण होने के बाद ही दूसरे के नामकरण की आवश्यकता हुई । 

उनके पश्चात्‌ आाच्रायं-परम्परा का भेद मिलता है। श्वेताम्बर-पट्टा- 
अलि के ग्रनुसार जम्बू के पश्चात्‌ प्रभव, शय्यम्भव, यशोभव्न, सम्भूतविजय 
ओर भद्रबाहु हुए और दिगम्बर-मान्यता के अनुसार नण्दी, नदीसित्र, अपरा- 
जित, गोवर्धेन और भद्रबाहु हुए । 

जम्बू के पश्चात्‌ कुछ समय तक दोनो परम्पराए आधायों का भेद 
स्वीकार करती हैं और भद्गबाहु के समग्र फिर दोनो एक बन जाती हैं । इस 
भेद और बभेद के सैद्धान्तिक मतभेद का निष्कर्ष नहीं निकाला जा सकता । 
उस समय सघ एक था, फिर भी गण और शाखाए अनेक थीं | आजायं ज्ौर 
घतुर्दशपूर्वी भी अनेक थे । किन्तु प्रभवस्वामी के समय से ही कुछ मतभेद के 
अकुर फटने लगे हो, ऐसा प्रतीत होता है । 

किम्बदन्ती के अनुसार वीर-निर्वाण ६०६ वर्ष के पश्नात्‌ दिगस्बर- 
सम्प्रदाय का जम्म हुआ, यह श्वेताम्बर मानते हैं और दिग्रम्बर-मान्यत्ता के 
अनुसार वीर-निर्वाण ६०६ मे (ईसा पूर्व ७६) श्वेताम्बर-सम्प्रदाय का प्रारभ 
हुआ । 


चत्यवास परम्परा 

वीर-निर्वाण की नवी शताब्दी [5५०] में चेत्यवास की स्थापना 
हुई । कुछ मुनि मदिरों के परिपाएय में रहने लगे । वीर-निर्वाण की दसबीं 
शताब्दी तक इनका प्रभुत्व नही बढ़ा । देवड्धिगणी के दिवगत होते ही इनका 
सम्प्रदाय शक्तिशाली हो गया । आचाय॑ हरिभद्रसूरि ने 'सम्बोध-प्रकरण' में 
इनके आचार-विचार का सजीव वर्णन किया है । 


चेत्यवासी शाखा के उद्भव के साथ दूसरा पक्ष सबिग्न, विधिमार्ष 
या सुविहितमार्ग कहलाया । 


स्थानकवासी 

स्थानकवासी सप्रदाय का उद्भव मूत्ति-पूजा के अस्वीकार पक्ष मे 
हुआ । विक्रम की सोलहवी शताब्दी मे लोकाशाह ने मूलि-पूजा का विरोध 
किया और आचार की कठोरता का पक्ष प्रबल किया । वे गृहस्थावस्था में ही 
थे। उनकी परम्परा मे ऋषि लवजी, आघधाये घमेसिहजी और आधाये 
धर्मंदासजी प्रतिभाशाली श्लाायं हुए | आधषाय॑ धमंदासजी के निन्‍्यानवे शिष्य 
थे । उन्होने अपने विद्वान शिष्यो को बाईस दलो में बाटा और विभिन्‍न प्रातों 
मे उन्हें ध्ं-प्रचार करने के लिए भेजा । उसके बाद लोकाशाह का सम्प्रदाय 


श्ध्द जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


बाईस टोला' या बाईस-सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध हुआ । आगे चलकर, 
स्थानको की मुख्यता के कारण यही '“स्थानकवासी' सम्प्रदाय के नाम से 
पहचाना जाने लगा । वतंमान से इसका नाम 'श्रमण सघ” कर दिया गया 
है । 

तेरापथ 


स्थानकवासी सम्प्रदाय के आचाय॑ रुघनाथजोी के शिष्य 'सन्त 
भोखणजीं  [ जोचे।य भिक्षु] ने विक्रम सवत्‌ १८१७ में तेरापथ का प्रवर्तन 
किया । आचोय॑ सिक्षु ने आचार-शुद्धि और सगठन पर बल दिया । एकसूतता 
के लिए उन्होने अनेक मर्यादाओ का निर्माण किया, शिष्य-प्रथा को समाप्त 
कर दिया । थोडे ही समंय मे एक आचार्य, एक आचार और एक विशार के 
लिए तैरापथ प्रसिद्ध हो गया । आचाये भिक्षु आगम के अनुशीलन द्वारा कुछ 
नये तत्त्वो को प्रकाश मे लाए आध्यात्मिक दुष्टि सै वे बहुत ही मूल्यवॉन 
हैं । कुछ तथ्य वर्तेमान समाज के पथ-दर्शंक बन गए हैं । 


अभ्यास 


१ भगवान्‌ महावीर के पश्चात्‌ जैन धर्म के अन्तर्गत कौत-कौन से सप्रदाय 
विकसित हुए ? उनकी पारस्परिक समानताए तंथा भिन्‍नताएं स्पर्ष्ट 
करें । 

२ निहछ्व किसे कहते हैं ”? निह्वव कितने और क ब-कब हुए ? 


४: 
जन साहित्य संक्षिप्त परिचय 


जैन साहित्य आगम और आगमेतर--इन दो भागो में बटा हुआ है ॥ 
हाहित्य का प्राचीनतम भाग आगम कहलाता है। 

भगवान्‌ की वाणी आगम बन गई । उनके प्रधान शिष्य गौतम आदि 
स्मारह गणघरो ने उसे सूत्र-रप मे गूथा । आगम के दो विभाग हो गए--- 
घृत्रागम और अर्थागम । भगवान्‌ के प्रकीर्ण उपदेश को अर्थागम्म और उनके 
आधार पर की गई सूत्र-रचना को सूत्रागस कहा गया । वे आचार्यों के लिए 
निधि बन गए । इसलिए उसका नाम गणि-पिटक हुआ । उस गुम्फन के 
मौलिक भाग बारह हुए । इसलिए उसका दूसरा नाम हुआ--द्वादशागी । 

स्थविरों ने इसका प्ल्लवन किया | आगम-सूत्रो की सख्या हजारों तक 

पहुच गई । 

भगवान्‌ के चोदह हजार शिष्य प्रकरणकार [ग्रन्थकार] थे। उस 
समय लिखने की परम्परा नही थी | सारा वाइमय स्मृति पर आधारित था । 


आगमसों का रचना-क्रम 

बारहवें अग दुष्टिवाद के पाच विभाग है --परिकमं, सूत्र, पुर्वानुयोग, 
पूवेंगत और चूलिका । 

पूर्वंगत के चोदह्‌ विभाग हैं + वे पूर्व कहलाते हैं। उनका परिमाण 
बहुत ही विशाल है। वे श्रुत या शब्द-ज्ञान के समस्त विषयो के अक्षय-कोष 
होते हैं । 

पूर्वों मे सारा श्रुत समा जाता है । पूर्वों की भाषा सस्कृत माती जाती 
है, किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पढ नही सकते । उनके लिए द्वादशागों की 
रखता की गई । आगम-साहित्य मे अध्ययन-परम्परा के तन क्रम मिलते हैं । 
कुछ श्रमण चतुदंशपूर्वी होते थे, कुछ द्वादशागी के विद्वान्‌ और कुछ सामायिक 
आदि ग्यारह अगो के अध्येता । चतुद्द शपूर्वी अ्रमणो का अधिक महत्त्व रहा 
है । उन्हे श्रुत-केवली कहा गया है । 

जैन आगमो की भाषा अर्ध-मागधी है । यह प्राकृत का ही एक रूप 
है | यह मगध के एक भाग में बोली जाती है तथा इसमे मांगधी और दूसरी 
भाषाशो--अठा रह देशी भाषाओं के लक्षण मिश्रित है, इसलिए यह अधेमागधी 
कहलाती है ! भगवान्‌ महावीर के शिष्य मगध, मिथिला, कौशल आदि अनेक: 


२०० जन दर्शन और संस्कृति 


प्रदेश, वर्ग और जाति के थे । इसलिए जैन साहित्य की प्राचीन-प्राकृत में देश्य 
शब्दों की बहुलता है। इसे आष॑ कहा जाता है। उसका मूल आगम का 
+ऋषि-भाषित' शब्द है। 
आगम-विभाग 

अगम-साहित्य प्रणेता को दृष्टि से दो भागो मे विभक्त होता है-- 
अग्र-प्रविष्ट और अनग-प्रविष्ट । भगवान्‌ महावीर के ग्यारह गणघरो ने जो 
साहित्य रचा, वह अंग-प्रविष्ट कहलाता है। स्थविरों ने जो साहित्य रचा, वह 
अनग-प्रविष्ट कहलाता है। बारह अगो के झतिरिक्त सारा आगम-साहित्य 
अनग-प्रविष्ट है । 

द्ादशागी का स्वरूप सभी ती्॑करों के समक्ष नियत होता है। मनग- 
प्रविष्ट नियत नहीं होता । अभी जो एकादश अग उपलब्ध हैं थे सुधर्मा गणघर 
को वाचना के हैं, इसलिए सुधर्मा द्वारा रचित माने जाते हैं । 

अनग-प्रविष्ठ आगम-साहित्य की दृष्टि से दो भागो मे घटता है 
कुछेक आगम स्थविरों के द्वारा रचित हैं और कुछेक निर्युढ़ । जो मागम 
द्वादशागी या पूर्वों से उद्धृत किये गए, वे निर्यूद कहलाते हैं। दशवैकालिक, 
आन्ञाराम का दूसरा श्रुतस्कध, विशीय, व्यवहार, बहत्कल्प, दशाश्रुतस्कध--ये 
निर्यूढ आगम हैं । 

दशशवंकालिक का निर्यूहण अपने पृत्र मनक की आराधना के लिए 
आये शब्यम्भव ने किया। शेष आगमो के निर्यूईक श्रृत-केवली भद्बबाहु है । 
अशापना के कर्त्ता श्यामायं, अनुयोगद्वार के कर्त्ता आयरक्षित और नदी के 
कर्त्ता देवड्धिगणी क्षमाश्रमण माने जाते हैं । 

भाषा की दृष्टि से आगभो को दो युगो में विभेक्त किया जा सकता 
है । ई० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है | इसमे रचित अगो की 
भाषा अर्ध-मागधी है। दूसरा युग ई० १०० से ई० ५०० तक का है । इसमे 
रचित या निर्यूढ आगमो को भाषा जैन महाराष्ट्री प्राकृत है । 
आगम-वायपाए 


वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी मे (१६० बर्ष पश्चात्‌) पाटलिपुत्र 
में बारह वर्ष का दुर्शिक्ष हुआ। उस समय श्रमण-सथ छिन्न-भिन्‍्न-सा हो 
गया। बहुत सारे बहुश्बुत मुनि अलशन कर स्वर्गवासी हो गए । आगम-न्ञान 
की झखला टूट सी गई । दुर्शक्ष मिटा, तब सघ मिला । श्रमणो ने ग्यारह 
अग सकलित किए । बारहवें अग के ज्ञाता भद्बबाहु स्वामी के सिवाय कोई 
नही रहा। वे नेपाल मे महाप्राण-घ्यान की साधना कर रहे थे। सघ की 
प्रार्थना पर उन्होंने बारह॒वें अग की वाचना देना स्वीकार कर लिया। पन्द्रह 
सौ स्राधु गए। उनमे पाच सौ विद्यार्थी थे और एक हजार साधु उनकी परि- 
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चर्या में नियुक्त थे। 

आगम-सकलन का दूसरा प्रयत्न वीर-निर्वाण ८२७ और ८४० (ई० 
सन्‌ ३००-११३) के बीच हुआ । आचार्य स्कल्दिल के नेतृत्व मे आगस लिखे 
गए । यह कार्य मथुरा मे हुआ, इसलिए इसे मायरी-बाचना कहा जाता है। 
इसी समय वल्लभी में आचार नागार्जुन के नेतृत्व मे आग सकलित हुए । 
डसे वल्लभी वाचब्रा या नागार्जुनीय-वाचना कहा जाता है। 

साथ री-वाचना के अनुयायियो के अनुसार वीर-निर्वाण के ६८० वर्षे 
पश्चात्‌ (६० सन्‌ ४५३ मे) तथा वल्लभी-बाचना के अनुयायियों के अनुसार 
बीर-निर्वाण के ६६९३ वर्ष पश्चात्‌ (ईस्वी सन्‌ ४६६ मे) देवड्धिगणी क्ष मा- 
श्रमण के नेतृत्व में श्रमण-सघ मिला । द्वादशवर्षीय दुर्भिक्ष के कारण बहुत 
सारे बहुत्ुत मुनि काल-कवलित हो चुके थे । अन्य मुनियो की सख्या भी कम 
हो गई थी । श्रुत की अवस्था चिन्तनीय थी। दुर्भिक्-जनित कठिनाइयों के 
कारण प्रासुक भिक्षाजीवी साघुओ की स्थिति बडी विन्ञारणीय थी। क्रमश 
श्रुत की विस्मृति हो रही थी । 

देवद्धिगणी ने अवशिष्ट बहुश्रुत मुनियो तथा श्रमण सध को एकत्रित 
किया । उन्हें जो श्रुत कठस्थ था, वह उनसे सुना और लिपिबद्ध कर लिया । 
आगमो के आलापक न्यूनाधिक और छिन्न-भिन्‍न मिले। उन्होने उन सबका 
अपनी मति से सकलन और सपादन कर पुस्तकारूढ़ कर लिया। इसके पश्चात्‌ 
फिर कोई सर्वेमान्य वाचना नहीं हुई। बीर-निर्बाण की दसवी शताब्दी के बाद 
पूर्वज्ञान की परम्परा विषच्छिन्त हो गई । 


आगम का सौलिक रूप 


दिगम्बर-परम्परा के अनुसार वीर-निर्माण के ६८१ वर्ष (६० १४६) 
के पश्चात्‌ आगमों का मौलिक स्वरूप लुप्त हो गया। 

श्वेताम्बर-मान्यता है कि आगम-साहित्य का मोलिक स्वरूप बडे परि- 
साण मे लुप्त हो गया किन्तु पूर्ण नही, अब भी यह शेष है | अगो और उपांगो 
को जो तीन बार सकलना हुई, उसमे मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। 
उत्तरवर्ती घटनाओ और विचारणाओ का समावेश भी हुआ है। स्थानांग में 
सात निह्वो और नवगणो का उल्लेख इसका स्पष्ट प्रमाण है | प्रश्न-ब्याकरण 
का जो विषय-वर्णन है, वह वर्तमान रूप मे उपलब्ध नहीं है। इस स्थिति के 
उपरान्त भी अगो का अधिकाश भाग मोलिक है । भाषा और रचना-शैली की 
दृष्टि से वह प्राचीन है। आयारो रचना-शैली की दृष्टि से शेष सब अगो से 
भिन्‍न है । आज के भाषाशास्त्री उसे ढाई हजार वर्ष प्राचीन बतलाते हैं । 
सूत्रकताग, स्थानाग और भगवती भी प्राचीन हैं | इसमे कोई सदेह नही, 
मामम का मूल आज भी सुरक्षित है । 
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आगम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा में जो साहित्य रचा गया, 
उसमे सर्वोपरि महत्त्व पट्‌-खण्डागम और कषाय-प्राभृत का है। 

पूर्वों और अग्रो के बचे-खुचे अशो के लुप्त होने का प्रसग आया, तब 
आचाये धरसेन (विक्रम की दूसरी शताब्दी) ने भूतबलि और पुष्यदन्त नामक 
दो साधुओ को श्रुताधभ्यास कराया । इन दोनों ने घट्खण्ड|गम की रचना की । 
लगभग इसी समय में आचार्य ग्रणघर हुए। उन्होने कषाय-प्राभुत रचा। ये 
पूर्वों के शेषाश हैं । इसलिए इन्हे पूर्वों से उद्घृत माना जाता है । इन पर कई 
प्राचीन टीकाए लिखी गई हैं । वे उपलब्ध नहीं हैं । जो टीका वर्तमान में उप« 
लब्ध है, वह आचाय॑ वीरसेन की है। इन्होने विक्रम सवत्‌ ८७३ में षट्खण्डा« 
गम की ७२,००० एलोक-प्रमाण धवला टीका लिखी एव कषाय-पाहुड पर 
२०,००० श्लोक-प्रमाण टीका लिखी । वह पूर्ण न हो सकी, बीच मे ही उनका 
स्वर्गवास हो गया । उसे उन्हीं के शिष्य जिनसेनाचार्य ने पूर्ण किया । उसकी 
पूर्ति विक्रम सम्बत्‌ ८६४ में हुई । उसका शेष भाग ४०,००० श्लोक-प्रमाण और 
लिखा गया | दोनो को मिलाकर इसका प्रमाण ६०,००० श्लोक होता है । 
इसका नाम जय-धवला है । यह प्राकृत और सस्कृत के सक्राति-काल की रचना 
है । इसलिए इसमे दोनो भाषाओ का भिन्रण है। 

षट्‌-खण्ड का अन्तिम भाग महाबध है। इसके रत्षियता आचारय्ये भूत्त- 
बलि है । यहू ४१,००० श्लोक-प्रमाण है । इन तीनो ग्रन्थों मे कम का बहुत 
ही सूक्ष्म विवेचन है। 


लेखन ओर लेख-सामग्री 


जन-साहित्य के अनुसार लिपि का प्रारम्भ प्रागंतिहासिक है । प्रज्ञापना 
मे १८ लिपियो का उल्लेश्व मिलता है। भगवान्‌ ऋषभनाथ ने अपनी पूत्री 
ब्राह्दी को १८ लिपिया सिखाई, ऐसा उल्लेख विद्येषावश्वकभाध्यवृत्ति, 
*अषष्टिशलाकापुरुषचरित्र आदि मे मिलता है। जेन-सुत्र वणित ७२ कलाओ 
में लेख-कला का पहला स्थान है। भगवान्‌ ऋषभनाथ ने ७२ कलाओ का 
उपदेश किया तथा असि, मणि और कृषि--ये तीन प्रकार के व्यापार चलाए । 
हनमे आये हुए लेख-कला और मषि शब्द लिखने की परम्परा को कर्म-युग के 
आरम्भ तक ले जाते हैं । नन्दी-सूत्र मे तीन प्रकार का अक्षर-श्रुत बतलाया 
है । इसमे पहला सज्ञाक्षर है। इसका अर्थ होता है---अक्षर की आकृति-- 
लिपि। 

प्रागैतिहासिक काल मे लिखने की सामग्री कैसी थी, यह निश्वयपूर्वक 
नही कहा जा सकता । राजप्रश्तीयसूत्र में पुस्तक रत्न का वर्णन करते हुए 
कम्बिका (0|८), मोरा, गाठ, लिप्यासन (मधिपात्र), छदन (डकक्‍्कन), 
साकली, मधि और लेखनी-- नेख-सामग्री के इन उपकरणों की चर्चा की गई 
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है । प्रशापना में 'पोत्थारा' शब्द आता है जिसका अर्थ होता है--लिपिकार--- 
पुस्तक-विज्ञान-आर्य । इसे शिल्पा मे गिना गया है। इसी सूत्र मे बताया 
गया है कि अर्ध-मागधी भाषा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषायें 
होते है। भगवती सूत्र के आरम्भ में ब्राह्मी लिपि को नमस्कार किया गया है, 
उसकी पृष्ठभूमि मे भी लिखने का इतिहास है। भाव-लिपि के पृ वैसे ही 
द्रब्य-लिपि रहती है, जैसे भाव-श्रुत के पूर्व द्रव्य-श्रुत होता है। द्रव्य-भुत 
श्रूयमाण शब्द और पठ्यमान शब्द--दोनो प्रकार का होता है। इससे सिद्ध 
है कि द्रव्य-लिपि द्रव्य-श्रुत से अतिरिक्त नही, उसी का एक अश है । पाल 
प्रकार की पुस्तक बतलाई गई हैं---१ गण्डी, २ कच्छवी, ३० मुष्टि, ४ सपुट 
फलक, ५ सूपाटिका | हरिभद्रसूरि ने भी दशवेकालिक टीका मे प्राचीन 
आचार्यों की मान्यता का उल्लेख करते हुए इन्ही पुस्तको का उल्लेख किया है । 
निशीधचूणि मे भी इनका उल्लेख है । अनुयोगद्वार का पोत्थकम्म (पुस्तक- 
कर्म) शब्द भी लिपि की प्र।च्ीनता का एक प्रबल प्रमाण है। टीकाकार ने 
पुस्तक का अथ ताड-पत्र अथवा सपुटक-पत्र-सचय ओर कम का अथे उसमे 
वर्तिका आदि से लिखना किया है। इसी सूत्र मे आए हुए पोत्थकार (पुस्तक- 
कार) शब्द का अर्थ टीकाकार ने पुस्तक के द्वारा जीविका चलाने वाला' किया 
है । जीवाभिगम के पोत्थार (पुस्तककार) शब्द का यही अर्थ होता है। भग- 
वान्‌ महावीर की पाठशाला में पढने-लिखने की घटना भी तात्कालिक लेखन- 
प्रथा का एक प्रमाण है । वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी मे आक्रान्ता सम्राट्‌ 
सिकन्दर के सेनापति निआक्स ने लिखा है---'भारतवासी लोग कागज बनाते 
थे ।' ईस्वो के दूसरे शतक मे ताड-पत्र और चौथे मे भोज-पत्र लिखने के व्यव- 
हार मे लाए जाते थे । वर्तमान मे उपलब्ध लिखित ग्रन्थों मे पावीं शताब्दी 
ई० में लिखे हुए पत्र मिलते है। इन तथ्यों के आधार पर हम जान सकते हैं 
कि भारत मे लिखने की प्रथा प्राचीततम है। किन्तु समय-समय पर इसके लिए 
किन-किन साधनों का उपयोग होता था, इसका दो हजार वर्ष पुराना रूप 
जानना अति कठिन है। मोटे तौर पर हमे यह मानना होगा कि भारतोय 
बाड़ मय का भाग्य लम्बे समय तक कण्ठस्थ-परम्परा मे ही सुरक्षित रहा है । 
जैन, बौद्ध और वेदिक---तीनो परम्पराओ के शिष्य उत्तराधिकार के रूप में 
अपने-अपने आचार्यों द्वारा ज्ञान का अक्षय-कोष पाते थे । 


आगम के भेद-प्रभेंद 


आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अग-प्रविष्ट को उसके अग-स्थानीय 
ओर बारह सूत्रो को उपाग-स्थानीय माना गया । पुरुष के ज॑से दो पैर, दो 
जपघाए, दो उरु, दो गात्राघ, दो बाहु, ग्रीवा और सिर--ये बारह अग होते हैं, 
बंधे ही श्रुतपुरुष के आचार आदि बारह अग होते हैं। इसलिए ये जग-प्रविष्ट/ 
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कहलाते हैं । 
कान, नाक, आख, जघा, हाथ और पैर--ये उपाग है। श्रुतपुरुष के 
भी औपपातिक आदि बारह उपांग हैं । 
बारह अगो और उनके उपागो की व्यवस्था इस प्रकार है 
बज उपाग 
आचार ओऔपपातिक 
सूत्रकृत्‌ राजप्रश्नीय 
स्थान जीवाभिगम 
समवाय प्रज्ञापना 
भगवती सूर्य प्रशप्ति 
ज्ञाताधमं कथा जम्बूद्ीपप्र ज्ञप्ति 
उपासकदशा चन्द्रप्रज्ञप्ति 
अन्तक्ृद्दशा करत्पिका 
अनुन्तरोपणतिकदशा कत्पावत सिका 
प्रश्वव्याकरण पुष्पिका 
विपाक पुष्पच लिका 
दृष्टिवाद वृप्णिदशा 


दशवे कालिक और उत्तराध्ययन- ये दो मूल सूत्र माने जाते है । नन्‍्दी 
और अनुयोगद्वार--ये दो चूलिका सूत्र हैं। व्यवहार, बहत्कत्प, निशीथ और 
दशाश्रृतस्कन्ध--ये चार छेद सूत्र है । 

इस प्रकार अग-बाह्य -श्रुत की समय-समय पर विभिन्‍न रूपो में योजना 
हुई है । 

आगमो का वर्तेमान सस्करण देव॑द्विगणी का है। अगो के कर्ता गण- 
घर है। अग-बाह्य-भ्रत के कर्ता स्थविर हैं। उन सबका सकलन और सपादन 
फरने वाले देवद्धिगणी है । टसलिए वे आगमा के वतंमान-रूप के कर्ता भी 
माने जाते है । 


आगम का ब्याख्यात्मक साहित्य 


आागम के व्याख्यात्मक साहित्य का प्रारम्भ निर्यक्ति से होता है और 
घह 'स्तबक' और 'जोडो' तक चलता है । 

नियुं क्तियां और निर्यक्तिकार--द्वितीय भद्बबाहु ने दस निर्युक्तिया 
लिखी । इनका रचनाकाल वीर-निर्वाण की पाचवी-छठी शताब्दी है। इनकी 
भाषा प्रावृत है | इनमे सक्षिप्त शैली के आधार पर अनेक विषय और पारि- 
भाषिक शब्द प्रतिपादित है । ये भाष्य और चुणियों के लिए आधारभूत है । 
थे पश्चबद्ध व्याख्याए है । 
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भाष्य और भाष्यकार --आगमा और निर्युक्तियों के आशय को स्पष्ट 
करने के लिए भाष्य लिखे गए । अब तक दस भाष्य उपलब्ध हैं । 

सूणिया ओर चूणिकार :--चघूर्णियां गद्यात्मक हैं। इनकी भाषा प्राकृत 
या सस्कृत-मिश्चित प्राकृत है। आगम ग्रन्यो पर १५ चूणिया मिलती हैं । 

टीकाए और टीकाकार --आंगमो के ससस्‍्कृत-टीकाकारो ने अनेक 
आगमो पर टीकाए लिखी । 

आगम-साहित्य की समृद्धि के साथ-साथ न्यायशास्त्र के साहित्य का भी 
विकास हुआ । वैदिक और बोद्ध न्‍्यायशास्त्रियों ने अपने-अपने तत्त्वों को तके 
की कसौटी पर कसकर जनता के सम्मुख रखने का यत्न किया, तब जैन न्याय- 
शास्त्री भी इस ओर मुडे । विक्रम की पाचवी शताब्दी भे स्याय का जो नया 
स्रोत बहा, वह बारहवी मे बहुत व्यापक हो गया । 

अठारहवी शताब्दी के उत्तगद्धें मे न्‍्वायशास्त्रियों की गत कुछ शिथिल 
हो गई । आगम के व्याख्याकारों की परम्परा आगे भी चली। गुजराती- 
राजस्थानी-मिश्रित भाषा में आग्मो पर स्तबक लिखे गए । आगम के सैकड़ों 
दुरूह स्थलों पर कुछ प्रकीर्ण व्यास्याए लिखी गईं और कुछ आगमों पर 
पद्मात्मक व्याख्या रची गईं । 

इस प्रकार जेन-साहित्य आगम, आगम-बव्याख्या-साहित्य और न्याय 
साहित्य से बहुत सप्रृद्ध है | 


परवर्तो प्राकृत साहित्य 


विक्रम की दूसरी शती मे आचाये कुन्दकुन्द हुए । उन्होने अध्यात्मवाद 
का एक नया स्रोत प्रवाहित किया । उनका भुकाव निश्चय-तय की ओर 
अधिक था। प्रवचनसार, समयप्तार और पचास्तिकाय--ये उनकी प्रमुख 
रचनाएं है । इनमे आत्मानुभूति की वाणी आज भी उनके अन्तर्‌-दर्शन की 
साक्षी है। 

विक्रम की दसवी शताब्दी में आचार्य नेमिचन्द्र चक्रवर्ती हुए | उन्होंने 
गोम्मभटसार और लब्ध्रिसार-क्षपणसार---इन दो ग्रन्यो की रचना की । ये 
बहुत ही महत्त्वपूर्ण माने जाते है । ये प्राकृत-शोरसेनी भाषा की रचनाएं हैं । 

श्वेताम्बर आचारयों ने मध्ययुग मे जैन-महाराष्ट्री मे लिखा। विक्रम 
की तीसरी शती में शिवशर्म सूरि ने कम्मपयडी, उमास्वाति ने जम्बुद्वीप समास 
लिखा । विक्रम की छठी शत्तान्दी में सघदास क्षमाश्रमण ने वसुदेवहिण्डी 
नामक एक कथा ग्रन्थ लिखा, इसका दूसरा रूण्ड धमंसेतगणी ने लिखा । इसमें 
बासुदेव के पर्यटतल के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओ, चरिजत्रो, विविध बस्त्रो, 
उत्सवो शलौर विनोद-साधनो का वर्णन किया है। जमं न विदान्‌ आल्सडोफे ने 
इसे बहत्कथा के समकक्ष माता है। 


१०६ जैन दर्शन और सस्क्ृति 


विक्रम को सातवीं शताब्दी मे जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण हुएं। विशेषा- 
वश्यक भाष्य इनकी प्रसिद्ध कृति है । यह, जेन्तयर्मों की चर्चाओं का एक 
महान्‌ कोष है । विशेषणवती, वृह्ृत्‌-सग्रहणी और बृहत्‌-क्षेत्ररमास भी इनके 
भहत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । 

हरिभद्रसूरि विक्रम की आठवी शती के विद्वान्‌ आचाय॑े हैं। 'समरा- 
इच्च-कहा' इनका प्रसिद्ध कथा-पग्रन्थ है। सस्कृत-युग में भी प्राकृत-भाषा 
मे रखना का क्रम चलता रहा है। 

मध्यकाल में निमित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक-शास्त्र, आयुर्वेद, 
मन्त्रविद्या, स्वप्न-विद्या, शिल्प-शास्त्र, व्याकरण, छन्‍्द, कोश आदि विषयक 
क्षनेक ग्रन्थ लिखे गये है । 
सस्कृत साहित्य 

सस्कृत और प्राकृत --ये दोनो श्रेष्ठ भाषाए हैं और ऋषियों की 
झाषाए है । ध्स तरह आगम-प्रणेताओ ने सस्कृत-प्राकृत की समकक्षता 
स्वीकार करके सस्कृत का अध्ययन करने के लिए जैनो का मार्ग प्रशस्त कर 
दिया । 

मस्कृत भाषा ताकिको के तीखे तके-बाणों के लिए तृणीर बन चुकी 
थी | इसलिए इस भाषा का अध्ययन करन वालों के जिए अपने विचारों की 
सुरक्षा खतरे में थी। अत सभी दाशंनिक सस्क्ृत भाषा को अपनान वे लिए 
तेजी से पहल करने लगे । 

ज़ैनाचायं भी इस दोड मे पीछे नही रहे । वे समय को गति को 
पहचानने वाले थे, इसलिए उनकी प्रतिभा एस ज्लोर चम्की और स्वय इस 
ओर मुडे । उन्होने पहले ही चरण मे प्राकृत भाषा की तरह सम्कृत भाषा पर 
भी अधिकार जमा लिया । 
प्रावेशिक-साहित्य 

ई० पूर्व पाचवी शताब्दी में जेन धर्म का अस्तित्व दक्षिण भारत मे 
या। ई० पूर्व तीसरी शताब्दी में भद्रबाह बारह हजार मुनियो के साथ दक्षिण 
भारत मे गए । सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त मौयं भी उनके साथ थे । उनके वहा जाने 
से धर्म बहु प्रभावी हो गया । 

दिगम्बर-आधचार्यो का प्रमुख ब्रिहार-क्षेत्र दक्षिण बन गया। दक्षिण 
बी भाषाओं में उन्हांने विपुल साहित्य रचा । 

कनतड और तमिल साहित्य. कन्‍्नड भाषा में कवि 'पोन्‍न' का शाति- 
पुराण, 'पप' का जाविपुराण और भारत आज भी बेजोड माना जाता है । 
रत्न! का गदा-युद्ध भी बहुत महत्त्वपूर्ण है। ईसा की दसवी शत्ती से सोलहवी 
झक्बी तक जैन मह्षियों ने काव्य, व्याकरण, शब्दकोश, ज्योतिष, बैद्यक आदि 
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विविध विषयो पर अनेक ग्रन्थ लिखे और कर्णाटक सस्कृति को पर्गाप्त समृद्ध 
बनाया । दक्षिण भारत को पाच द्राविड-भाषाओ में से कन्‍नड एक प्रमुख 
भाषा है। उसमे जत-साहित्य और साहित्यकार आज भी अमर हैं । 

तमिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भाषा है | इसका जैन-साहित्य भी बहुत 
समृद्ध है । इसके पाच महाकाव्यों मे से तीन महाकाव्य चिन्तामणि, सिलप्प- 
डिकारम्‌ और वलैतापति--जेन कवियों द्वारा रचित है| 'नन्‍नोल' तमिल का 
विश्लुत व्याकरण है | कुरल और नालदियार जैसे महान्‌ ग्रन्थ भी जैन महियों 
की कृतिया है । 

गुजराती साहित्य . उत्तर भारत श्वेताम्बर-आघचार्यों का विहार>क्षेत्र 
रहा । उत्तर भारत की भाषाओआ। मे दिगम्बर-साहित्य प्रचर है, पर ए्वेत्ताम्बर- 
साहित्य की अपेक्षा वह कम है । 

आचाय॑ हेमचन्द्र के समय से गुजरात जैन-साहित्य और सस्द्वति से 
प्रभावित रहा है । आनन्दधनजी, यशोविजयजी आदि अनेक योगियो और 
महपिया ने इस भाषा में अनेक रघचनाए प्रस्तुत की । 

राजस्थानी साहित्य राजस्थानी में जैन-साहित्य विशाल मात्रा मे है । 
इस सहस्नाब्दी भे राजस्थान जैन मुनियो का प्रमुख विहार-स्थल रहा है । यत्ति, 
सर्विभ्न, स्थानकवासी और तेरापथी---सभी ने राजस्थानी मे लिखा है। रास 
और चरितो की सख्या प्रचुर है | पूज्य जयमलजी का प्रदेशी राजा का चरित्र 
बहुत ही रोचक है | कवि समयसुन्दरजी की रचनाओ का सग्रह अगर्चष्दजी 
नाहटा ने अभी प्रकाशित किया है! फ़ुटकर 'ढालो' का सकलन किया जाए, 
तो इतिहास को नई दिशाए मिल सकती है । 

राजस्थानी भाषाओं का स्रोत प्राकृत और अपभ्रश है। काल-परिवतंन 
के साथ-साथ दूसरी भाषाओ का सम्मश्रण हुआ है । 

गजस्थानी साहित्य मे जेन-शैली के लेखक जन-साधु और यति अथवा 
उनसे सम्बन्ध रखने वाले लोग है | इनमे प्राचीनता की झलक मिलती है। 
अनेक आचीन शब्द और मुहावरे इसमे आगे तक चले आये हैं । 

जैनी का सबध गुजरात के साथ विशेष रहा है। अत राजस्थानी 
जैन-शैली मे गुजरात का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है। 

तेरापथ के आचार्य भिक्ष ने राजस्थानी साहित्य मे एक नया स्रोत 
बहाया । अध्यात्म, अनुशासन, ब्रह्मचर्य, धामिक-समीक्षा, रूपक, लोक-कथा 
और अपनी अनुभूतियों से उसे व्यापकता की ओर ले चले । उन्होने गद्य भी 
बहुत लिखा । उनकी सारी रचनाओ का परिमाण ३८,००० श्लोक के लगभग 
है। मारवाडी के ठेठ शब्दों मे लिखना और मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करना 


उनकी अपनी विशेषता है । उनकी वाणी का स्रोत क्राति और शान्ति--दोनो 
धघाराओ मे बहा है । 


र०ण्८ जैन दर्शन और ससस्‍्क्ृति 


नव पदायं, विनीत-अदिनीत, ब्रताश्षत, अनुझूपा, शील को तथवाड़ 
आ।द उनकी प्रमुख रचनाए है। 
तेंरापथ के चतुर्थ आचाय॑ श्रीमज्जयाचायं राजस्थानी भाषा के महा- 
कवि थे । उन्होने अपने जीवन मे लगभग साढ़ें तीन लाख इलोक-प्रमाण गद्य- 
पश्च लिखे । उनकी कृतियों मे--भगवती की जोड़, उत्तराध्ययन की जोड़, 
भिष्खु दुष्टान्त, आराधना, चौबीसी आदि उल्लेखनीय हैं। एक ही कृति 
भगवती की जोड, जो भगवती सूत्र का पद्मानुवाद है, ६०,००० श्लोक-प्रमाण 
है । यह राजस्थानी भाषा का विशालतम ग्रथ है । 
उनकी लेखनी मे प्रतिभा का चमत्कार था । वे साहित्य और अध्यात्म 
के क्षेत्र मे अनिरुद्ध गति से चले । उनकी सफलता का स्वत प्रमाण उनकी 
अमर कृतिया है। उनका तत्त्व-ज्ञान प्रोढ था। श्रद्धा, तके और व्युत्पत्ति की 
त्रिवेणी मे आज भी उनका हृदय बोल रहा है । जिन-वाणी पर उनकी अटूट 
श्रद्धा थी । विचार-भेद की दुनिया के लिए वे ताकिक थे। साहित्य, सगीत, 
कला, सस्क्ाति --ये उनके व्युत्पत्ति-क्ष )॥ थे । उनका सर्वतोमुखी व्यक्तित्व उनके 
युग-पुरुष होन की साक्षी भर रहा है । 
हिन्दी साहित्य 
विक्रम की दसवी शताब्दी से जैन विद्वान्‌ अपक्रेंग की ओर मुके । 
तेरहवबी शती मे आचाय॑ हेमचद्र ने अपने प्रसिद्ध व्याकरण सिद्ध-हेमशब्दानु- 
शासन मे इसका भी व्याकरण लिखा । उसमे उदाहरण-स्थलो में अनेक उन्कृष्ट 
कोट के दोहे उद्धुत किए हैं। श्वेताम्बर ओर दिगभ्बर, दोनो परम्पराओं के 
मनीषी इसी भाषा में पुराण, महापुराण, स्तोत्र आदि लिखते ही चले गए। 
महाकवि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा । चतुम ख़देव, कवि रइधू, महाकवि 
पुष्पदत के पुराण अपश्र श मे हैं। योगीन्द्र का योगसागर और परमात्मप्रकाश 
सत-साहित्य के प्रतीक-ग्रथ है । 
अनेक जैन आचाय॑, मुनि और बहुश्रुत सनीषी नए-तए साहित्य का 
सृजन कर हिन्दी साहित्य भडार को भर रहे हैं। तेरापथ के आचार्य श्री 
तुलसी तथा अनेक मुनियो ने इस दिशा में अभूतपूर्व योगदान किया है। जैन 
आगमो को हिन्दी में व्याख्यायित करने का उनका सकल्‍प क्रियान्वित हो रहा 
है और साथ-साथ सामयिक विषयो पर शताधिक ग्रन्थ लिखे जा चुके हें। 
आज भी मनीषी मुनि इस ओर गतिशील हैं । जैन ध्यान-योग की विलुप्त 
परम्परा का सधान करने वाले अनेक ग्रन्थ हिन्दी से प्रकाशस्तम्भ बन चुके है। 
अम्यास 
१ आगम-साहित्य का संक्षिप्त परिचय देते हुए बताए कि इसे लिपिबद्ध 
कब, क्यों और किसके द्वारा किया गया ” 
२ आपमभम के थ्याख्यात्मक साहित्य का परिचय दें । 
३ प्राकृत के अतिरिक्त जैन साहित्य किन-किन भाषाओं से उपलब्ध है ? 
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स्थाग ओर तप 

जैन सस्कृति ब्रात्यो की सस्कृति है। ब्रात्य शब्द का मूल ब्रत है। 
उसका अर्थ है--सयम और सवर । वह आत्मा के सान्निध्य और बाह्य 
जगत्‌ के प्रति अनासक्ति का सूचक है । ब्रत का उपजीवी तत्त्व तप है। उसके 
उद्भव का मूल जीवन का समपण है। 

जैन परम्परा तप को अहिंसा, समन्वय, मैत्री और क्षमा के रूप में 
मान्य करती है| भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानपूर्ण तप का उतना ही विरोध 
किया है, जितना कि ज्ञानपूर्ण तप का समर्थन | अहिंसा के पालन में बाधा न 
गाए, उतना तप सब साधको के लिए आवश्यक है । विशेष तप उन्ही के लिए 
है---जिसमे आत्मबल या देहिक विराग तीब्रतम हो । निग्रेन्थ शब्द अपरिग्रह 
और जैन शब्द कषाय-विजय का प्रतीक है। इस प्रकार जैन-सस्कृति आध्मा- 
त्मिकता, त्याग, सहिष्णुता, अहिसा, समन्वय, मैत्री, क्षमा, अपरियग्रह और 
आत्म-विजय की घाराओं का प्रतिनिधित्व करती हुई विभिन्‍न युगो मे विभिन्‍न 
नामो द्वारा अभिव्यक्त हुई है । 

एक शब्द में जैन-सस्कृति त्याग-मूलक है। जैन-विचाराघार की 
बहुमूल्य देन सयम है । 

दु ख-सुख को ही जीवन का ह्वास और विकास मत समझो | सयम 
जीवन का विकास है और असयम ह्वास । असयमी थोडो को व्यावहारिक 
लाभ पहुचा सकता है, किन्त वह छलना, करता और ग्योषण को नही त्याग 
सकता । 

सयमी थोडो का व्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबके 
प्रति निश्छल, दयालु और शोषण-मुक्त रहता है। मनुष्य-जीवन उच्च सस्कारी 
अने, इसके लिए उच्च वृत्तिया चाहिए, जैसे 

१ आजंव या ऋजुभाव, जिससे विश्वास बढ़े । 

२ मादंव या दयालुता, जिससे मैत्री बढे । 

३ लाघव या नम्रता, जिससे सहृदयता बढे । 

४ क्षमा या सहिष्णुता, जिससे घैये बढे । 

४ शौच या पवित्रता, जिससे एकता बढ़े । 
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६ सत्य या प्रामाणिकता, जिससे निर्भंयता बढ़े । 

७ माध्यस्थ्य या आग्रहहीवता, जिससे सत्य-स्वीकार की शक्ति बढ़े ॥ 

किन्तु इन सबको सयम की अपेक्षा है । 'एक ही साधे सब सर्घ -- 
सयम की साधना हो, तो सब सध जाते है, नही तो नही । जैन विचारधारा 
इस तथ्य को पूणता का मध्य-बिन्दु मानकर चलती है। अहिंसा इसी की 
उपज है, जो 'जैन विचरणा' की सर्वोपरि देत मानी जाती है । 

अहिंसा और मुक्ति--श्रमण-सस्कृति की ये दो ऐसी आलोक-रेखाए हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यों को देखने का अबसर मिलता है। 

जब जीवन का धर्म अहिसा या कष्ट-सहिष्णुता और साध्य-मुक्ति 
या स्वातत्य बन जाता है, तब व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्नति रोके नही 
रुकती । 

अहिसा का विकास सयम के आधार पर हुआ है। अत अहिंसा का 
उपदेश करुणा की भावना से उत्पन्त न होकर ससार से पवित्र रहने की 
भावना पर आधृत है । कार्य के आचरण से नही, अधिकतर पूण बनने के 
आचरण से सबधित है । 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश में सभी जीवो के समान स्वभाव को 
मान लिया गया है परन्तु इसका अविर्भाव करुणा से नही हुआ है। भारतीय 
सनन्‍्यास में अकम का साधारण सिद्धात ही इसका कारण है। 

सामान्य धारणा यह है कि जेन-सस्कृति निराशावाद या पल्ायनवाद 
की प्रतोक है। किन्तु यह चिन्तन पूण नही है । जैन-सस्कृति का मूल तत्त्ववाद 
है। कल्पनावाद में कोरी आशा होती है । तत्त्ववाद मे आशा और निराशा 
का यथार्थ अकन होता है । 

परिग्रह के लिए सामाजिक प्राणी कामनाए करते हैं । जैन उपासको 
का कामना-सूत्र है 

१ कब मैं अल्प-मूल्य एवं बहु-मूल्य परिग्रह का प्रत्याख्यान करूगा। 

२ कब मैं मुण्ड हो, गृहस्थपन छोड, साधुब्रत स्वीकार करूगा । 

३ कब मैं अपश्चिम-मारणान्तिक-सलेखना यानी अन्तिम अनशन में 
शरीर को सोसकर--जुटाकर और भूमि पर गिरी हुई वृक्ष की ढाली की 
तरह अडोल रखकर मृत्यु की अभिलाषा न करता हुआ विचरूगा । 

जैनाचायं धार्मिक विचार मे बहुत ही उदार रहे है। उन्होने अपने 
अनुयायियो को केवल घामिक नेतृत्व दिया । उन्हें परिवर्तनशील सामाजिक 
व्यवस्था मे कभी नहीं बाधा । समाज-व्यवस्था को समाजशास्त्रियो के लिए 
सुरक्षित छोड दिया | धाभिक विचारो के एकत्व की दृष्टि से जैन-समाण है, 
कितु सामाजिक बधनो की दृष्टि से जैन-समाज का कोई अस्तित्व नही है। 

जैन-मस्कृति का रूप सदा व्यापक रहा है। उसका द्वार सबके लिए 
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खुला रहा है। उस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाप्रदायिकंता और जातीयतों 
का अभाव है। व्यवहार-दृष्टिकोग मे जैनो के सम्प्रदाय हैं । पर उन्होंने धर्म 
को सम्प्रदाथ के साथ नहीं बांधा । वे जैन-सम्प्रदायों को नही, जैनत्व को 
महत्त्व देते हैं| जैनत्व का अथ है---सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान, सम्य चार्रित्र 
की आराधना | 

कभी-कभी एक विचार प्रस्फुटित होता है--जैन-घर्म के अहिशा 
सिद्धात ने भारत को कायर बन्ग दिया, पर यह सत्य से बहुत दूर है। महिंसक 
कभी-कायर नहीं होता । यह कायरता और उसके परिणामस्वरूप परतन्त्रता 
हिंसा के उत्कर्ष से, आपसी वैमनस्य से आयी और तब आयी, जब जैन धर्म 
के प्रभाव से भारतीय मानस दूर हो रहा था । 

भगवान्‌ महावीर ने समाज के जो नैतिक मूल्य स्थिर किए, उनमें दो 
बाते सामाजिक-राजनैतिक दृष्टि से भी अधिक महत्त्वपूर्ण थी 

१ अनाज््मण--सकलपी हिंसा का स्थाग । 

२ इच्छा परिमाण--परिग्रह का सीमाकरण । 

यह लोकतत्र या समाजवाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी सस्कृत 
विश्वविद्यालय के उपकुलपति श्री आदित्यनाथ मा ने इस तथ्य को इन शब्दों 
में अभिव्यक्त किया है-- “भारतीय जीवन मे प्रजा और चारित्र का समन्वय 
जैन और बोद्धो की विद्ोष देन है! जैन-दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग परम्परा 
का अन्धानुकरण नही है, प्रत्युत तर्क और उपपत्तियों से सम्भत तथा बौद्धिक 
रूप से सतुलित दृष्टिकोण ही सत्य-मार्ण है। इस दृष्टिकोण की प्राप्ति तब 
सभव है, जब मिध्या विश्वास पूर्णत दूर हो जाए। इस बौद्धिक आधार-शिला 
पर ही अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयं, अपरियग्रहू के बल से सम्यक चारित्र 
को प्रतिष्ठित किया जा सकता है। 

“जैन-घमं का आचारशास्त्र भी जनतत्रवादी भावनाओं से अनुप्राणित 
है । जन्मत सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी सामथ्यं और 
रुचि के अनुसार गृहस्थ या मुनि हो सकता है । 

“अपरिग्रह सबध्ी जेन धारणा भी विद्ेषत उल्लेखनीय है। आज इस 
बात पर अधिकाधिक बल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के 
जैन विचारको ने किया था। 'परिभित परियग्रह'---उनका आदर्श वाक्य था। 
जैन विचारकों के अनुसार परिमित परिग्रह का सिद्धात प्रत्येक गृहस्थ के लिए 
अनिवायं रूप से आचरणीय था। सम्भवत भारतीय आकाश में समाजवादी 
समाज के विचारको का यह प्रथम उद्धोष था ।” 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के थिकास की क्षमता, आत्मिक समा- 
नता, क्षमा, मंत्री, विधारों का अनाग्रह आदि के बीज जैन-धर्म ने ही बोये 
थे। महात्मा गाधी का निमित्त पा, आज वे केवल भारत के ही नहीं, विश्व 
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की राजनीति के क्षेत्र मे पल्‍लवित हो रहे हैं । 
कला 


जैन-परम्परा मे कला शब्द बहुत ही व्यापक-अर्थ मे व्यवहृत हुआ है 
भगवान्‌ ऋषभदेव ने अपने राज्यकाल मे पुरुषों के लिए बहुत्तर और स्त्रियों 
के लिए चौसठ कलाओ का निरूपण किया | टीकाकारो ने कला का आअर्थे 
बसस्‍्तु-परिज्ञान किया है । इसमे लेख गण्प्ति, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काब्य, 
वेशभूषा, स्थापत्य, पाक मनारजन आदि अनेक परिज्ञानो का समावेश किया 
गया है । 

धर्म भी एक कला है। यह जीवन की सबसे बडी कला है । जीवन के 
सारस्य की अनुभूनि करने वाले तपस्वियों ने कहा है---'जो व्यक्ति सब कलाओ' 
मे प्रवर धम-कला को नहीं जानता, वह बहत्तर कलाओ मे कुशल होते हुए 
भी अकुशल है।' जेन-धर्म का आत्मपक्ष धर्म-कला के उन्नयन में ही सलग्न 
रहा, बहिरग-पक्ष सामाजिक होता है | समाज विचार के साथ-स।थ ललित 
कला का भी विस्तार हुआ | 
चित्रकला 


जैन-चित्रकला का श्री गणंश तत्त्व-प्रकाशन स हाता है। ग्रुरु अपने 
शिष्यों को विश्व-व्यवस्था के तत्त्व 'स्थापना' के द्वारा समझात है। स्थापना 
तदाकार और अतदाकार दोनो प्रकार की होती है। तदाकार स्थापना व दो 
प्रयोजन है--तत्त्व-प्रकाशन और स्मृति । तत्त्व-प्रकाशन-हेतुक स्थापन। के 
आधार पर चित्रकला और स्म्रति-हेतुक स्थापना के आधार पर मूतिकला का 
विकास हुआ । ताडपत्र और पत्तों पर ग्रथ लिखे गए ओर उतमें चित्र किये 
गए । विक्रम को दूसरी सहस्लाब्दी में हजारा ऐसी प्रातवा जिखी गईं, जो 
कला-मक चित्राकृतियों के कारण अमूल्य हैं। 

ताडपत्रीय या पत्रीय प्रातया क॑ पुट्ठी, चातुर्मासिक प्राथनाआ, कल्याण- 
मदिर, भक्तामर आदि म्तात्रों के चित्रों को देखे विना मथ्यकालीन चित्रकला 
का इतिहास अधूरा हो रहता है । 

योगी मारा गिरिगुहा | रामगढ़ की पहाठी, सरगृजा| और सितस्न- 
वासल [पदुढुकाटे राज्य] क भित्ति-चित्र अत्यन्त प्राचीन आर सुन्दर है । 

घित्रकला की विजेष जानकारी के लिए “जन चित्र कल्पद्रुम/ देखना 
घाहिए । 
लिपि-कला 


अक्षर-विन्यास भी एक सुकुमार कला है । जैन सांधुओ ने इसे बहुत 
ही विकसित किया । थे सौन्दयं और सूक्ष्मता--दोनो दृष्टियो से इसे उन्लद्ि 
के शिखर लक रे गए | 
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पन्द्रह सो वर्ष पहले लिखने का कार्य प्रारम्भ हुआ और वह अब तक 
विकास पाता रहा है। लेखक-कला मे यतियों का कौशल विज्ञेष रूप से प्रस्फु- 
टित हुआ है । 

तेराप थ के साधुओं ने भी इस कला मे चमत्कार प्रदर्शित किया है + 
सूक्ष्म लिपि मे ये अग्रणी हैं | कई मुनियो ने ग्यारह इच लम्बे और पाच इक 
घोड़े पन्‍ने मे लगभग अस्सी हजार अक्षर लिखे हैं। ऐसे पत्र आज तक अपू्क 
माने जाते रहे हैं । 
जन स्तृप 

भारतीय स्थापत्य-भवन निर्माण एवं मूर्ति कला क्षेत्र मे जैन परम्पराए 
अति प्राचीन है । मथुरा के पास स्थित ककाली टीले का उत्खनन करके 
पुराविदो ने एक अति प्राचीन स्तूप के भग्नावशेष निकाले हैं, जो डॉ० फूहरर्‌ 
के शब्दों मे भारत मे बनी प्राचीनतम इमारत है । 

गोलाकार तल के गोल चबूतरे पर ज॑न पद्धति से ढोल नुमा इमारत 
बनी है, जिसमे अद्धं गोलाकार प्रदक्षिणा-पथ, आडी पटरियां और चारो दिशाओं 
मे तोरणद्वार बने है । वही मिले एक पेनल पर स्तूप की आकृति बनो है और 
पेनल पर कोट्टियगण, थानिय कुल और वैर शाखा के उल्लेख के साथ सवत्‌ 
६५ का लेख लिखा है । 

स्‍्तूप की खुदाई से सेत्ठों मूर्ति, शिलालेख और कलात्मक उपकरण 
मिले है । 
मूतिकला ओर स्थापत्य-कला 

सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पटना के लोहनीपुर स्थान से प्राप्त हुई है # 
यह मूर्ति मौयंकाल की मानी जाती है और पटना म्यूजियम मे रखी हुई है । 
इसकी चमकदार पॉलिश अभी तक भो ज्यो की त्यो बनी है । मथुरा, लखनऊ, 
प्रयाग आदि के म्यूजियमों मे भी अनेक जेन-मूर्तिया मोजूद हैं । इनमे से कुछ 
गृुप्त-कालीन हैं । मथुरा मे चोबीसरव्वे तीथंकर वर्धभान महावीर की एक मूति 
मिली है जो कुमारगुप्त के समय मे तैयार की गई थी। वास्तव में मथुरा मे 
जेन-मूतिकला की दृष्टि से भी बहुत काम हुआ है | 

खण्डगिरि और उदयगिरि मे ई० पू० १८८-३० तक की शुगकालीन 
भूति-शिल्प के अद्भुत चातुर्य के दर्शन होते है। वहा पर इस काल की कटी 
हुई सो के सगभग जैन गुफाए हैं, जिनमे मूरति-शिल्प भी हैं। दर्णिक्ष भारत 
के अलगामले तामक स्थान मे खुदाई में ज॑न-घमूतिया उपलब्ध हुई हैं, उनका 
समय ई० पू० ३००-२०० के लगभग बताया जाता है । उन मूर्तियों की सौम्या- 
कृति द्राविडकला मे अनुपम मानी जाती है। श्रवण बेलगोला को प्रसिद्ध 
जेन-मूति तो ससार की अदभुत वस्तुओ मे से है। यह गोमटेश्वर बाहुबली की: 
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सता वन फूट ऊची मूर्ति एक ही पत्थर मे उत्कीर्ण है। इसकी स्थापना राजमल्ल' 
लरेश के प्रधानमन्त्री तथा सेनापति चामुण्डराय ने ई० सम्‌ €८३ में की थी | 
यह अपने अनुपम सौन्दर्य और अद्भूत कान्ति से प्रत्येक व्यक्ति को अपनी 
ओर आकृष्ट कर लेती है। यह विश्व को जैन-मूर्तिकला की अनुपम देन है। 

मध्य भारत (वडवानी) में भगवान्‌ ऋषभदेव की ८४ फुट ऊची मूर्ति 
एशिया की सबसे बडी मूर्ति मानी जाती है । 

जैन मूतिकला का विकास मथुरा-कला से हुआ । 

जैन स्थापत्य-कला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेष उदयगिरि, खण्डबग्रिरि 
एव जुनागढ़ की गुफाओ मे मिलते है । 

उत्तरवर्ती स्थापत्य की दृष्टि से वित्तौड का 'कीति-स्तम्भ', आबु के 
मन्दिर एवं रणकपुर के जैन भन्दिरों के स्तम्भ भारतीय शैली के रक्षक रहे 


हैं ।' 

श्र ओर त्योहार 
जैनो के मुझ्य पर्व चार हैं-- 
१ अक्षय तृतीय 


२ पर्यूषण और दस लक्षण 

३ महावीर-जयन्ती 

४ दीपावली 

अक्षय तृतीया पर्व का सम्बन्ध आद्य तीर्थकर भगवान्‌ ऋषभनाथ से 
है । उन्होने वैशाख सुदी तृतीया के दिन बारह महीनो की तपस्या का इश्षु-रस 
से पारणा किग्रा । इसलिए बह इक्षु तृतीया या अक्षय तृतीया कहलाता है । 

पर्युषण पर्व आराधना का पव है। भाद्र बदी १२ या १३ से भाद्र 
सुदी ४ या ५ तक यह पर्व मनाया जाता है। इसमे तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान 
आदि आत्मशोधक प्रव॒त्तियों की आराधना की जाती है। इसका अन्तिम दिन 
सम्वत्सरी कहलाता है। वर्ष भर की भूलो के लिए क्षम, लेना और क्षमा देना 
इसकी विशेषता है। यह पं मंत्री और उज्ज्बलसा का सदेशवाहक है । 

दिगम्बर-पर म्परा मे भाद्र शुक्ला पचमी से चतुर्दशी तक दस लक्षण 
पं सनाया जाता है। इसमे प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मों मे से एक-एक 
घममे की आराधना की जाती है, इसे दस लक्षण पर्व कहा जाता है । दशलक्षण 
पर्व का समापन चतुर्देशी के दिन होता है जिसे “अनन्त चतुदंशी'” कहा जाता 
है। 

महावीर जयन्ती चेत्र छुक्‍्ला १३ को भगवान्‌ महावीर के जन्म-दिवस 


१ आदू आदि के विषय में विस्तृत चर्चा “जैनों के कुछ विशिष्ट स्थल” के 
अन्तर्गत आगे की गई है । 
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के उपलक्ष मे मनाई जाती है। 

दीपावली का सम्बन्ध भगवान्‌ महाबीर के निर्वाण से है। प्राचीनतम 
जैन ग्रथो मे यह बात स्पष्ट शब्दों मे कही गई है कि कारतिक कृष्णा चतुदंशी 
की रात्रि सथा अमावस्या के प्रभात के बीच सन्धि-वेला मे भगवान्‌ महावीर 
ने निर्बाण प्राप्त किया था तथा इस अवसर पर देवों तथा इद्रो ने दीपमालिका 
सजाई थी। 

आचाय॑ जिनसेन ने हरिवशपुराण मे स्पष्ट शब्दों मे स्वीकार किया है 
कि दीपावली का महोत्सव भगवान्‌ महावीर के निर्वाण की स्मृति मे मनाया 
आता है। दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे यही प्राचीमतम प्रमाण है । 


अभ्यास 
१ जैन सस्कृति के मूल आधार को स्पष्ट करें । 
२ जैन कलाओ पर विस्तार से प्रकाश्ष डालें । 


जन धर्म का प्रसार 


लेन धर्म का प्रभृत्व 

भगवान्‌ महावीर की जन्मभूमि, तपोभूमि और विहारभूमि बिहार 
था । इसलिए महावीर-कालीन जैन-धर्मं पहले बिहार मे पल्‍लवित हुआ। 
कालक्रम से वह बगाल, उडीसा, उत्तर भारत, दक्षिण भारत, गुजरात, महा- 
राष्ट्र, मध्यप्रात और राजपूताना में फैला। विक्रम की सहख्राब्दी के पश्चात्‌ 
शैव, लिगायत, वैष्णव भादि वैदिक सम्प्रदायो के प्रबल विरोध के कारण जैन- 
धघम का प्रभाव सोमित हो गया । अनुयायियों की अल्प सख्या होने पर भी 
जेन-धम का सैद्धांतिक प्रभाव भारतीय चेतना पर व्याप्त रहा । बीच-बीछ में 
प्रभावशाली जेनाचायें उस उद्बुद्ध करते रह । विक्रम को बारहवी शताब्दी में 
गुजरात का वातावरण जैन-घम से प्रभावित था । 

गूजर-तरेश जयसिह और कुमारपाल ने जन-घर्मं को बहुत ही प्रश्नय 
दिया और कुमारपाल का जीवन जेन-आचार का प्रतीक बन गया था। सम्राट 
अकबर भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे। अमेरिकी दाशेनिक विल डयूरेन्ट 
ने लिखा है --“अकबर ने जैनो के कहने पर शिकार छोड दिया था और कुछ 
नियत तिथियों पर पशु-हत्याए रोक दी थी । जेन-प्रम क॑ प्रभाव से ही अकबर 
ने अपने द्वारा प्रचारित दीने-इलाही नामक सम्प्रदाय मे मास-भक्षण के निषेध 
का नियम रखा था । ' 

जैन मत्री, दण्डनायक और अधिकारयो के जीवन-वुत्त बहुत हो 
विश्वुत है । वे विधर्मी राजाओ क लिए भी विश्वासपात्र रहे हैं। उनकी 
प्रामाणिकता और करत्त॑व्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी । जैनल्व का अकन 
पदार्थों से नही, किन्तु चारित्निक मूल्यों से ही हो सकता है । 

भगवान्‌ महावीर के युग से जेन धर्म भारत के विभिन्‍न भागों में 
फंला। सम्राट्‌ अशांक के पौन्र सप्रति ने जैन-घर्म का सदेश भारत से बाहर 
भी पहुचाया । उस समय जेन-मुनियों का बिहार-क्षेत्र भी विस्तृत हुआ | श्री 
विश्वस्भरनाथ पार्ड ने अहिंसक-परम्परा की चर्चा करते हुए लिखा है-- 
“ईस्वी सन्‌ की पहली शताब्दो मे और उसके बाद के हजार वर्षों तक जैन- ' 
धस मध्यपूर्व के देशो मे किसी-त-किसी रूप भे यहूदी धर्म, ईसाई घर और 
इस्लाम धर्म को प्रभावित कल्ता रहा है।” प्रसिद्ध जन इतिहास-लेखक बान॑ 


जैत धर्म का प्रसार २१६ 


क्रेमर के अनुसार मध्य-पूर्व मे प्रचलित 'समानिया' सम्प्रदाय “श्रमण' शब्द का' 
अपज्रश है। इतिहास लेखक जी० एफ० मूर लिखता है कि 'हजरत ईसा के 
जन्म की शताब्दी से पूर्व ईराक, स्याम और फिलस्तीन मे जेन-मुनि और 
बोद्ध भिक्ष्‌ सेकडो की सख्या में फैले हुए थे ।/ 'सियाहृत नाम ए नासिर' का 
लेखक लिखता है कि ईस्लाम धर्म के कलन्दरी तबके पर ज॑न-ध्र्म का काफी 
प्रभाव पडा था। कलन्दर चार नियमो का पालन करते थे---साधुता, शुद्धता, 
सत्यता और दरिद्रता | वे अहिंसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे । 

जैन-धर्म का प्रसार अहिंसा, शान्ति, मंत्री और सयम का प्रसार था। 
इसलिए उस युग को भारतीय इतिहास का स्वर्ण युग कहा जाता है। सुप्रसिद्ध 
इतिहासकार पी० सी० रायचौधरी के अनुसार- यह धम धीरे-धीरे फैला, 
जिस प्रकार ईसाई-धर्म का प्रचार यूरोप मे घोरे-घीरे हुआ । श्रेंणिक, कुणिक, 
चद्रगुप्त, सप्रति, खारवेल तथा अन्य राजाओ ने जैन-धर्म को अपनाया। वे 
शताब्द भारत के हिन्दूशासन के वैभवपूण युग थे, जिन युगो मे जैन-धमम-सा 
महान्‌ धर्म प्रचारित हुआ | 

भगवान्‌ महावीर के युग मे भारत मे गणतत्र और राजतत्र दोनों 
प्रकार की शासन-प्रणालिया प्रचलित थी । अनेक राजे महावीर के भक्त थे । 
अनेक राजे ज॑न परम्परा मे दीक्षित हुए। श्रेणिक, कृणिक, उदायि आदि 
राजाओ के पश्चात्‌ ननन्‍्द राजाओं ने जैन धम को सरक्षण दिया । नन्‍्दों के 
उत्तराधिकारी राजा जैन धम के प्रश्नय दाता रहे है । चद्रगुप्त मोयं दृढ़ जैन 
था । वह आचार्य भद्रबाहु के साथ दक्षिण गया ओर उसने दक्षिण भारत में 
कर्नाटक प्रदेश की “चन्द्रगरि पहाड़ी पर समाधिपूर्ण मरण प्राप्त किया । 

सम्राट अशोक का पुत्र कुणाल जैन घर्मावलम्बी था। बह उज्जयिनी 
प्रदेश का राज्यपाल था। महाराज अशोक का पुत्र कुणाल अधा' हो गया 
था । उसके पुत्र का नाम था सम्प्रति। सम्प्रति ने अपने पराक्रम से दक्षिणापथ, 
सौराष्ट्र आध्र तथा द्वाविड देशो पर विजय प्राप्त कौ थी | उसने अपने अधी- 
नस्थ राजाओ को ज॑न धर्म की विशेषताआं से परिचित कराया और जैव 
मुनियो वे विहार की देख-रेख करने का निर्देश दिया। जेन-मुनियो का 
विहार-क्षेत्र विस्तृत हो गया । सप्रति के प्रयास से ही जैन मुनि आध्र, द्रविड, 
महाराष्ट्र आदि सीमा-स्थित प्रदेशों मे जाने-आन लगे । उसने ई० पूृ० २३२ 
से १६० तक लगभग ४२ वर्ष तक राज्य किया । आचाय॑ सुहस्ती उसके धर्म- 
गुरु थे । लगभग ६० वर्ष की आयु भे उसकी मृत्यु हुई । जैन धर्म के उद्धारक 
के रूप मे महाराज सप्रति का नाम प्रसिद्ध है। बौद्ध धर्म के प्रचार-प्रसार के 
लिए अशोक ने जो काम किया, उससे अधिक सम्प्रति ने जैन धर्म के प्रयार- 
प्रसार के लिए किया। 

सम्राट्‌ सम्प्रति को 'परम-आहंत्‌' कहा गया है। उन्होने अनायं-देशो 


२२० जन दशन और सस्कृति 


में अ्रमणो का विहार करवाया था । भगवान्‌ महावीर के काल मे विहार के 
लिए जो आर्य-क्षेत्र की सीमा थी, वह सप्रति के काल में बहुत विस्तृत हो गई 
ची । 
सम्राट सप्रति को भारत के तोन खण्डो का अधिपति कहा गया है । 
जयचद्र विद्यालकार ने लिखा है--'सप्रति को उज्जैन मे जैन आचार्य सुहस्ती 
ने अपने घर्मं की दीक्षा दी । उसके बाद सम्प्रति ने जैन-धर्म के लिए बही काम 
किया जो अशोक ने बौद्ध धर्म के लिए किया था । चाहे चद्रगुप्त के और चाहे 
सप्रति के समय में जैन-धर्म की बुनियाद तामिल भारत के नए राज्यों मे भी 
जा जमी, इसमे सदेह नही । उत्तर-पश्चिम के अनाये देशो मे भी सम्प्रति ने 
जैन-प्रचारक भेजे और वहा जैन-साधुओं के लिए अनेक विहार स्थापित 
किए । अशोक और सम्प्रति दोनों के कार्य से' आये सस्कृति एक विश्व- 
शक्ति बन गई और आर्यावतं का प्रभाव भारत वर्ष की सीमाओ के बाहर तक 
पहुच गया । अशोक की तरह उसके पुत्र ने भी अनेक इमारते बनवाई ॥ राज- 
पूताना की कई जैन-इमारते उसके समय की कही जाती है ।” कुछ विद्वानों 
का अभिमत है कि जो शिलालेख अणोक के नाम से प्रसिद्ध हैं, उनमे से कुछ 
सम्राट सप्रति ने लिखवाए थे | सुप्रसिद्ध ज्योतिविद श्री सूप्रेनाराथण व्यास 
ने भी यह प्रमाणित फिया है कि सम्राट्‌ अशोक के नाभ के लेख सम्नाट्‌ सप्रति 
के हैं। 
उड़ीसा का राजा खारवेल भी कट्टर जेन धमविलम्बी था। उसका 
जन्म लगभग ई० पू० १६० में हुआ । पन्द्रह वर्ष की आयु म उन्हें युबराज-पद 
प्राः्त हुआ । २४५ वर्ष की आयु में उनका राज्याभिषेक हुआ | उन्होंने लगभग 
१३ वर्ष तक राज्य किया । 
वे कलिग (उडोीसा) के समर्थ शासक थे। इनका वश चेति' था। 
उसने पराक्रम से अनेक देशो को जीतकर अपने राज्य में मिलाया, राज्य- 
प्राप्ति के तेरहदें वर्ष में श्रावक ब्रत स्वीकार किए । उन्होने केवल तेरह वर्ष 
तक राज्य किया, किन्तु कलिंग का प्रभाव सारे भारत पर व्यापक हो गया । 
होष जीवन इन्होने धर्माराधना में बिताया । 
इनका इतिहास-प्रसिद्ध हाथीगुम्फा शिलालेख उडीसा प्रदेश के प्री 
जिले में स्थित भुवनेश्वर से तीन मील दूरी पर उदयगिरि पर्वत पर बने हुए 
हाथीगुम्फा मदिर के मुख एवं छत पर उत्कौणे है। इसकी तिथि ई० पू० १५२ 
मानी जाती है। इस शिलालेख का प्रारम्भ अहंतो और सिद्धों की बदना से 
होता है। 
उसमे यह भी लिखा गया कि ई० पूृ० १४३ मे कुसारी पर्वत पर 
उन्होने जैन मुनियो और श्रावको का महा सम्मेलन किया और उसमे द्वादशागी 
शुत्त के उद्धार के लिए प्रयत्त किया । खारवेल के पश्चात्‌ भी उड़ीसा में 
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लमभग सात शताब्दियो तक जैन धर्म का प्रभुत्व रहा । 

इस प्रकार एक सहस्ताब्दी तक उत्तर एवं दक्षिण भारत के विभिन्‍न 
स्थानों पर जैन मतावलम्बी राजे, मत्री, कोटपाल, कोषाध्यक्ष आदि थे। 
गुजरात, सौराष्ट्र आदि प्रदेशों मे उसके पश्चात्‌ भी जैत धरम का प्रभुत्व बना 
रहा । 


जन-धर्म भारत के विविध अञ्चलो में 


किहार 

भगवान्‌ महावीर के समय से उनका घ॒र्म प्रजा के अतिरिक्त अनेक 
राजाओ द्वारा स्वीकृत था । वज्जियो के शक्तिशाली गणतन्त्र के प्रमुल्ल राजा 
चेटक भगवान्‌ महावीर के श्रावक थे । वे पहले से ही जन थे। वे भगवान्‌ 
पाश्यं की परम्परा को मान्य करते थे | वज्जी गणतन्त्र की राजधानी “वैशाली 
थी । वहा जैन-घर्मं बहुत प्रभावशाली था । 

सगध में भी जैन-धर्म प्रभावशाली था। मगध सम्राट श्रेणिक की 
रानी चेल्लणा चेटक की पुत्री थी | यह श्रेणिक को निम्रेंथ धर्म का अनुयायी 
बनाने का सतत प्रयत्न करती थी और अन्त में उसका प्रयत्न सफल हो यया । 
श्रेणिक का पुत्र कूणिक भी जैत था। जैन-अगमो मे महावीर और कूणिक के 
अनेक प्रसग हैं । 

मगध-शासक शिशुनाग-वश के बाद न॑ंद-वश का राज्य वर्तेमान बम्बई 
के सुदूर दक्षिण गोदावरी तक फैला हुआ था। उस समय मगध और कलिंग 
मे जैन-धर्मे का प्रभुत्व था ही, परन्तु अन्यान्य प्रदेशों मे भी उसका प्रभुत्व बढ़ 
रहा था। 

नद-वश की समाप्ति हुई और मगधघ की साम्राज्यश्नो मौये-वश के 
हाथ मे आई। उसका पहला सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त था। उसने उत्तर-भारत में जेन- 
धर्म का बहुत विस्तार किया। पूर्व और पश्चिम भी उससे काफी प्रभावित 
हुए । सम्नाट्‌ चन्द्रगुप्त अपने अन्तिम जीवन में मुनि बने और धुतकेवली भद्र- 
बाहु के साथ दक्षिण में गए थे । चन्द्रगुप्त के पुत्र बिदुसार और उनके पुत्र 
अशोकश्री [सम्राट अशोक] हुए । अशोक के उत्तराधिकारी उनके पौक सम्प्रति 
थे। 
बंगाल 

राजनीतिक दृष्टि से प्राबीन-काल मे बगाल का भाग्य मगध के साथ 
जुडा हुआ था | नदो और मोर्यों ने गगा की उस निचली घाटी पर अपना 
अधिकार बनाए रखा | कुषाणो के समय मे बगाल उनके शासन से बाहर 
रहा, परन्तु गुप्तो ने उस पर अपना अधिकार फिर स्थापित किया। गुप्त 
साम्राज्य के पतन के पश्चात्‌ बगाल में छोटे-छोटे अनेक राज्य उठ खडे हुए । 


२१२२ जैन दर्शन और सस्कृति 
भगवान्‌ महावीर वज्यभूमि (बीरभोम) में गए थे। उस समय वह 

अनायं-प्रदेश कहलाता था। उससे प्र॒वं बगाल में भगवान्‌ पार्श्व का ही धर्म 

अचलित था। 

भगवान्‌ महावीर के सातवें पदुघर श्री श्रुतकेवली भद्गबबाहु पौण्डु- 

बर्धन (उत्तरी बंगाल) के प्रमुख नगर कोट्टपुर के सोमशर्मा युरोहित के 


थे। 

हर उनके शिष्य स्थविर गोदास से गोदास-गण का प्रवर्तन हुआ । उसकी 
चार शाखाए थी--तामलित्तिया' कोडिवरिसिया, पुण्डबद्धणिया (पोडवद्र- 
णिया) , दासीखब्बडिया । 

तामलित्तिया फा सम्बन्ध बगाल की मुख्य राजधानी ताम्रलिप्ती से 
है। कोडिवरिसिया का सम्बन्ध राढ की राजधानी कोटि-वर्ष से है। पोडबद्ध- 
णिया का सम्बन्ध पौंड---उत्तरी बंगाल से है। दासीखब्बडिया का सम्बन्ध 
खरवट से है । इन चारो बगाली शाखाओ से बगाल मे जंन-धर्म के सार्वजनिक 
प्रसार की सम्य+ जानकारी मिलती है। 


उड़ीसा 

ई० पूर्व दूसरी शताब्दी मे उडीसा में जैन-धर्म बहुत प्रभावशाली था । 
सआट सारवेल का उदयगिरि पर्वत पर हाथीगुफा का शिलालेख इसका 
स्वयभू प्रमाण है। लेख का प्रारम्भ--'नमों अरहताण, नमो सव-सिधान'--हस 
वाक्य से होता है । 


उत्तर-प्रदेश 

भगवान्‌ पाश्वं वाराणसी के थे। काणी और कौशल--ये दोनों राज्य 
उनके धर्मोपदेश से बहुत प्रभावित थे । वाराणसी का अलक्ष्य राजा भी भग- 
धान्‌ महावीर के पास प्रश्नजित हुमा था| उत्तराध्ययन मे प्रग्नजित होने वाले 
'राजाओ की सूची मे काशीराज के प्रव्नजित होने का उल्लेख है । 

उत्तर भारत मे भी जैन धर्म का प्रभुत्व बना रहा | कभी वह कम हो 
जाता और कप्नी बढ जाता । कुषाण सन्नाटो के शासनकाल (ई० ७४-२४० ) 
तक, विशेषकर मथुरा जनपद में जेन-धर्म उन्नत और प्रभावशाली रहा । 
तीसरी शताब्दी के लगभग जब कुषाणो की पराजय हुई, तब जैन-धर्म का 
प्रभाव भी हट गया, किन्तु आगन्तुक भद्गक, अर्जुनायन आदि युद्धोपजीवी 
गणराज्य जैनो के प्रति सहिष्णु बने रहे । जैन मुनियों के विहरण मे कोई 
बाघा नही आई । 

गुप्तकाल का प्रारम्भ लगभग ई० ३२० माना जाता है । गुप्त-नरेश 
यद्यपि जैन नही थे, फिर भी वे जैन-धर्म के प्रति-सहिष्णु थे । उनका वर्चस्व 
छटी शताब्दी के मध्य तक रहा । 


आैनधर्म का प्रसार २२३ 
कन्नौज का प्रतापी सम्राट हषंवर्धत (६ ६०६-६४७) का विषोष 


ऋूकाव जैन-धर्मं की ओर नहीं था, फिर भी वहू जैन विद्वानों का समर्थक और 
प्रतिष्ठापक था । 


राजस्थान 


भगवान्‌ महावीर के निर्याण के परचात्‌ मरुस्थल (वर्तेमान राज- 
स्थान ) में जैन-धर्म का प्रभाव बढ गया था। 

आचाये रत्लप्र भसूरि बीर-निर्वाण की पहली शताब्दी में उपकेश या 
ओसिया मे आए थे । उन्होने वहा ओसिया के सवालाख नागरिको को जैन- 
शर्म मे दीक्षित किया और उन्हे एक जैन-जाति (ओसवाल) के रूप में परि- 
वबतित कर दिया | यहू घटना वीर-निर्वाण के ७० वर्ष बाद की है । अजमेर के 
निकट बडली (ग्राम) में वीर-निर्वाण सवत्‌ ८४ का एक शिलालेख उपलब्ध 
हुआ है, उससे भी यहा जैन घ॒र्मं के व्यापक प्रस, का पता लगता है। 


पंजाब (हरियाणा) और सिन्धु-सोबीर 


भगवान्‌ महावीर ने साघुओ के विहार के लिए चारो दिशाओं की 
सीमा निर्घारित की, उसमे पश्चिमी सीमा 'स्थूणा' (कुरुक्षेत्र) है। इससे जान 
पडता है कि पजाब का स्थणा तक का भाग जैन-धर्म से प्रभावित था। साढ़ें 
पच्चीस आयं-देशों की सूची में भी कुरु का नाम है । 

सिंघु-सौवीर दीघेकाल से श्रमण-सस्कृति से प्रभावित था। भगवान्‌ 
भहावीर महाराज उद्रायण को दीक्षित करने वहा पधारे थे । 


भध्य-प्रदेश 


ग्यारहवी और बारहवी शताब्दी के लगभग बुन्देलखण्ड में जेन-धर्मे 
बहुत प्रभावशाली था | आज भी बहा उसके अनेक चिह्न मिलते हैं । 

राष्ट्रकूट-नरेश जैन-घर्मं के अनुयायी थे । उनका कलचूरि-नरेशो से 
गहरा सम्बन्ध था। कलचूरि कौ राजधानी त्रिपुरा और रत्नपुर में आज भी 
अनेक प्राचीन जेत-मूतिया और खण्डहर प्राप्त हैं । 

चन्देल राज्य के प्रधान नगर खजुराहो मे मिले लेख तथा प्रतिमाओ के 
अध्ययन से जेन-मत के प्रचार का ज्ञान होता है। प्रतिमाओं के पादासनों पर 
खुदे लेख यह प्रमाणित करते हैं कि राजाओ के अतिरिक्त साधारण जनता भी 
जैन-मत में विश्वास रखती थी। मालवा 'अनेक शताब्दियों तक जैन-धर्म का 
प्रमुख-क्षेत्र था। व्यवहार-भाष्य में बताया गया है कि अन्यतीर्थिको के साथ 
शाद-विवाद मालव आदि क्षेत्रों में करना चाहिए । छघ्ससे जाना जाता है कि 
अवन्तीपति ण्डप्रयोत तथा विदेषत सम्राट सम्प्रति से लेकर भाष्य-रचना- 
काल तक वहा जैंन-धर्म प्रभावशाली रहा है । 


६ 


र्र४ जैन दर्शन और संस्कृति 


सौर'च्ट्-गुजरुत 

सोराष्ट्र जेन-धर्म का प्रमुंख केन्द्र था। भगवान्‌ अरिष्टनैमि से वहा 
जैत परपरा चल रही थी । सम्नाट्‌ सम्प्रति के राज्यकाल मे वहा जैन-धर्म की 
अधिक बल मिला था। सूत्रकृताग च्रूणि मे सौराष्ट्रवासो श्रावक का उल्लेख 
मगधवारी श्रावक की तुलना भे किया भया है। जैन-साहित्य मे 'सौराष्ट्र' का 
प्राघीन नाम 'सुराष्ट्र' मिलता है। विक्रम की दूसरी शताब्दी मे दिगम्बर 
ओऔषाय घरसेत सौराष्ट्र के गिरितगर की चन्द्रमुफा मे निवास करते थे । 
उन्होने पट्सण्शागम के रचयिता भूतबलि ओर पुष्पदन्त को श्रुताध्यास 
करवाया । 

सौराष्ट्र के दूसरे नगर वल्लभी मे भी श्वेताम्बर-जनो की दो आभमक्‍- 
बाचताए हुई थीं। ईसा की जोथी शताब्दी भे जब आचार्य स्कन्दिल के नेतृत्व 
में मथुरा मे ओगैम॑-वाचना हो रही थी, उस समय आचार्य नागार्जुन के नेतृत्व 
में वह वल्लभी में हो रही थी । 

ईसा की पाचवी शताब्दी में फिर वहीं आगम-वाबना के लिए एक 
परिषद्‌ आयोजित हुई । उसका नेतृत्व देवद्धिषणी क्षमाश्रमण ने किया । 

गृजरात के चालुक्य, राष्ट्रकूट, चावडा, सोलकी आदि राजवशी भी 


जैन-धर्मं के अनुयायी या समर्थक ये । 


बंधई-भहाराष्ट्र 

सम्राट्‌ सम्प्रतिं से पूर्व जैनो की दृष्टि मे महाराष्ट्र अनायं-देश की 
गणना में था। उसके राज्यकाल में जैेत साथु वहा विहार करने लगे । उत्तर- 
वर्ती-काल में वह जेनो का ज्मुख विहार-केत्र बन गय। था । जेन-आगमो की 
भाषा महाराष्ट्री-प्राकृत से बहुत प्रभावित है । कुछ विद्वानों ने प्राकृत-भाषा के 
रूप का 'जैन-महाराष्ट्री-प्राकृष' ऐसा नाम र॑ंखा है। 

ईसा की आठवीं-नौवी शताब्दी में विदर्भे पर॑ चालुक्य राजाओं का 
शासन था । दसवीं शताब्दी में वहा राष्ट्रकूट राजाओं का शासन था । ये दोनी 
राजवश जैत धर्म के पोषक थे । उनके शासन-काल में वहां जैन-धर्मं खूब फला- 


फूला 
लर्मदा तट 

नर्मदा-तट पर जैन-धर्मं के अस्तित्व के उल्लेख पुराणों मे मिलते हैं ॥ 
वैदिक आयों से पराजित होकर जैन-धर्मं के उपासक लोग नरमंदा के तट पर 
रहने लगे । कुछ काल बाद थे उत्तर भारत में फैल गए थे। हैहय-वश की 
उत्पत्ति नर्मदा-तट पर स्थित माहिष्मती के राजा कातेवीय से मानी जाती है + 
भगवान्‌ महावीर का श्रमणोपासक चेटक हैहय-वेंश का ही या । 


जैल्धधर्म का प्रसार र्श्श 


वक्षिण भारत 


दक्षिण भारत भे जैन-धर्म का प्रभाव भगवान्‌ पाएवं और महावीर से' 
पहले हो हो चुका था । जिस समव द्वारका का दहन हुआ था, उस समय भगवान्‌ 
अरिष्टनेमि पल्हव देश में थे । वह वक्षिणापथ का ही एक राज्य था। उत्तर+ 
भास्त मे जूब दुर्भिक्ष हुआ, भद्रबाहु दक्षिण मे गए। यह कोई आकस्मिक सयोग 
नहीं, किन्तु दक्षिण भारत में जैन-धर्म के सम्पर्क का सूचक है । 

इसिहास इस बात का साक्षी है कि ईसा को पहली शताब्दी से बारहवीं 
शताब्दी तक दक्षिण भारत मे जेन-धर्म सबसे अधिक शक्तिशाली धवम था + 
पादय, गग, राष्ट्रकूट, कलचूरी और होयसल वश के अनेक राजा जैन थे $ 
पश्चिमी चालुक्य वश के शासक जैन-धर्मं के सरक्षक के रूप भे विख्यात थे । 
राष्ट्रकूट वश के राजा भी जैन-धर्म को पल्‍लवित करने तथा उसको संरक्षण 
देने मे अग्रणो रहे हैं । 

तमिल देश के चोलवशीय शासक यद्यपि जेन नही थे, फिर भी उन्होने 
जैन-धर्म को पर्याप्त सहयोग देकर उसका सरक्षण किया । 

कलचूरि वश के सस्थापक शत्रिभुवनमलल विज्जल [११५६-११६७] 
के सभी दान-पत्रो में जैन-तीथंकर का चित्र अकित मिलता है । वह स्वय जैन 
था। 

मंसूर के होयसल वश के राजा जैन थे । विजयनगर के राजाओं की 
जैन-धर्म के प्रति सहिष्णुता रही है। उन्होंने अनेक स्थानों पर जैन मन्दिर 
बनवाए, मूर्तिया स्थापित की और जैन मुनियो को सरक्षण दिया। 

१२ वी शती के अन्त से १८ वी के अन्त तक मुसलमानों के आक्रमण 
के कारण सभी धर्म-परपराओ को प्रहार सहने पडे । जेन घर्म भी उससे अछता 
नही रहा । फिर भी उत्तर भारत और दक्षिण भारत के अनेक अचलों में जेन- 
धर्म के शासक, जैन-धर्म के सरक्षक या जेन-घर्मे के पोषक राजा राज्य करते 
रहे और यह धर्मं जनमानस को अहिंसा, सत्य आदि शाश्वत तस्‍्बों की ओर 
आहक्षुष्ट करता रहा । 


विदेशों में जन-धर्म 


जैन-साहित्य के अनुसार भगवान्‌ ऋषभ, पाए जौर महावीर ने अनार्य 
देशो में विहार किया था । सूत्रकृताग के एक श्लोक से अनाये का अर्थ 'भाषा- 
भेद' भो फलित होता है। इस अर्थ की छाया में हम कहु सकते हैं कि चार 
तीर्घकरों ने उत्त देशों मे भी विहार किया, जिनकी भाषा उनके मुख्य क्लार-- 
क्षेत्र की भाषा से भिन्‍न थी। 

भगवान्‌ ऋषभ ने बहली [बैक्ट्रिया, बलख |, अंडबदहला [अटक 
प्रदेश |, यवन [यूतान |, सुवर्णमूमि [सुमात्रा |, पष्हुव आावि देशो में दिउर 


२२६ जैन दशेन और संस्कुृषि 


किया । पष्ठुव का सम्बन्ध प्राचीन पाथिया [वर्तमान ईरान का एक भाग] से 
है। 

भगवान्‌ अरिष्टनेमि दक्षिणापथ के मलय देश मे गए थे । जब द्वारका- 
बहून हुआ था, तब अरिष्टनेमि पतल्हव नामक अनाय॑ देश मे थे । 

भगवान्‌ पाश्वंनाथ ने कुर, कौशल, काशी, सुम्ह, अवन्ती, पुण्डू, मालय, 
अग, बग, कलिंग, पाचाल, मगध, विद, भद्र, दशाणं, सौराष्ट्र, कर्णाटक, 
कोकण, लाट, द्वाविड, काश्मोर, कच्छ, शाक, पल्‍लव, वत्स, आभीर आदि 
देशो मे विहार किया था। दक्षिण में कर्णाटक, कोकण, पल्लव, द्राविड आदि 
उस समय अनाये माने जाते थे । शाक भी अनाये प्रदेश है । इसकी पहिचान 
शाक्यदेश या शाक्य-द्वीप से हो सकती है ! शाकक्‍्य भूमि नेपाल की उपत्यका में 
है। वहा भगवान्‌ पाश्व॑ के अनुयायी थे। भगवान्‌ बुद्ध का चाचा स्वयं 
भगवान पाश्व॑ं का श्रावक था। शाक्य-प्रदेश भे भगवान्‌ का विहार हुआ हो, 
यह बहुत सम्भव है | भारत और शाक्य-प्रदेश का बहुत प्राचीन-काल से सबन्ध 
रहा है । 

भगवान्‌ महावीर पूर्व भे बगाल की ओर वज्भूमि, सुम्हभूमि, दृढ़ भूमि 
आदि अनेक अनायं-प्रदेशों मे गए थे । 

उत्तर-पश्चिम सीमाप्रात एव अफगानिस्तान में विपुल सख्या में जेन 
श्रमण विहार करते थे । 

जैन श्रावक समुद्र पार जाते थे। उनकी समुद्रब्यात्रा और विदेश- 
व्यापार के अनेक प्रमाण मिलते हैं। लका मे जैन श्रावक थे, इसका उल्लेख 
भसिहली साहित्य मे भी मिलता है। महावश के अनुसार ई० पू० ४३० मे जब 
अनुराधापुर बसा, तब जैन श्रावक वहा विद्यमान थे। वहा अनुराधापुर के 
राजा पाड़काभय ने ज्योतिय निग्गठ के लिए घर बनवाया । उसी स्थान पर 
गिरि नासक निग्गठ रहते थे। राजा पाडुकाभय ने कुम्भण्ड निगर्गठ के लिए 
भी एक देवालय बनवाया था । 

जैन श्रमण भी सुदूर देशो तक विहार करते थे | ई० पू० २५ में पाडय 
राजा ने अगस्टस्‌ सीजर के दरबार में दूत भेजे थे। उनके साथ श्रमण भी 
डूनान गए थे । 

ईसा से पूवे ईराक, शाम और फिलिस्तीन में जैन-मुनि और बौद्ध- 
भिक्षु सैकडो की सख्या मे चारो ओर फैले हुए थे। पश्चिमी एशिया, भिश्र, 
यूनान और इथोपिया के पहाडो और जगलो से उन दिनो अगणित भारतीय 
साधु रहते थे, जो अपने त्याग ओर अपनी विद्या के लिए प्रसिद्ध थे। ये साथु 
अस्त्रो तक का परित्याग किए हुए थे । 


यूनानी लेखक मिस्र, एबीसीनिया, इथोपिया में दिगम्बर मुनियों का 
अस्तित्व बताते हैं । 


जैनधर्म का प्रसार २२७ 

आदं देश का राजकुमार आई भगवान्‌ महावीर के सघ मे प्रद्नजित 
हुआ था| अरबिस्तान के दक्षिण मे 'एडन' बन्दर वाले प्रदेश को “आद्र-देश' 
कहा जाता था ; कुछ विद्वान्‌ इटली के एड्रियाटिक समुद्र के किनारे वाले प्रदेश 
को आदें-देश मानते हैं । 

इब्त-अन नजीम के अनुसार अरबो के शासन-काल में यहिया-इब्न- 
शखालिद-बरमकी ने खलीफा के दरबार और भारत के साथ अत्यन्त गहरा 
सम्बन्ध स्थापित किया । उसने बडे अध्यवसाय और आदर के साथ भारत के 
हिन्दू, बौद्ध और जैन विद्वानो को आमत्रित किया । 

इस प्रकार मध्य एशिया में जेन-धर्म या श्रमण-सस्कृति का काफौ प्रभाव 
रहा था। उससे वहा के धर्म प्रभावित हुए थे। वानक्रेमर के अनुसार मध्य- 
थूर्वे मे प्रचलित 'समानिया' सम्प्रदाय 'श्रमण' शब्द का अपश्रश है । 

श्री विश्वम्भरनाथ पाड़े ने लिखा है--“इन साधुओ के त्याग का 
प्रभाव यहूदी धर्मावलम्बियो पर विशेष रूप से पडा । इन आदर्शों का पालन 
करने वालो की, यहूदियों मे एक खास जमात बन गई, जो 'ऐ|स्मनी” कहलाती 
थी । इन लोगो ने यहदी-धर्मं के कर्मकाण्डो का पालन त्याग दिया । ये बस्ती 
से दूर जगलो में या पहाडो पर कुटी बनाकर रहते थे। ज॑त-मुनियों की तरहु 
अहिंसा को अपना खास घम्म मानते थे। मास खाने से उन्हे बेहद परहेज था । 
वे कठोर और सयमभी जीवन व्यतीत करते ये । पैसा या धन को छने तक से 
इन्कार करते थे । रोगियो और दुर्बलो की सहायता को दिनचर्या का आवश्यक 
अग मानते थे | प्रेम और सेवा को पूजा-पाठ से बढकर मानते थे। पशु-बलि 
का तीव्र विरोध करते थे। शारीरिक परिश्रम से ही जीवन-यापन करते थे । 
अपरियग्रह के सिद्धात पर विश्वास करते थे। समस्त सपत्ति को समाज की 
सपत्ति समभते ये । मिश्र मे इन्ही तपस्वियों को “थेरापूते”! कहा जाता था । 
'थेरापूते' का अर्थ 'मौनी-अपरियग्रही' है ।' 

कालकाचाय सुवर्णभूमि [सुमात्रा] मे गए थे। उनके प्रशिष्य श्रमण 
सागर भी अपने गण सहित वहा गए थे । 

ऋँचद्रीप, सिहलद्वीप (लका) और हसद्वीप में भगवान्‌ सुमतिनाथ 
की पादुकाए थी । पारकर देश और कासहूद में भगवान्‌ भदेव की प्रतिमा 
थी। 

इस सक्षिप्त विवरण से हम इस निष्कर्ष पर पहुच सकते हैं कि जैन- 
श्रम का प्रसार हिन्दुस्तान के बाहर देशो में भी हुआ था । 


जेनो के कुछ विशिष्ट तीर्थ-स्थल 


१. आयु 
दक्षिणी राजस्थान के सिरोही जिले के पत्रार्गंत आबू की रमणीय 
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पहाडिया हैं | इसका प्राचीन नाम अर्बुद है। 

आबू जैन मन्दिरों के लिए प्रख्यात है। उनमे दो प्रमुख हैं। भगवान्‌ 
ऋषभ का मन्दिर सोलको-नरेश के मन्त्री विमलशाह ने ईसवी सन्‌ १०३२ मे 
बनदाया । भगवान्‌ नेमि के मन्दिर के निर्माता है वस्तुपाल और तेजपाल । ये 
दोनो सगे भाई थे। इनके पास अपार सम्पत्ति थी । इन्होने पत्थर को उत्कीर्ण 
करने धाले कारीगरों को, पत्थर निकलने वाले टुकडों के बराबर चादी देकर 
उनका उत्साह बढाया | कारीगर पत्थर मे जीवन उडेलने मे तत्पर हुए और 
क्षाज भी यह मन्दिर अपनी उत्कीणं-कला का उत्कृष्ट नमूना है। माना जाता 
है कि इसमे करोड़ो रुपये खर्च हुए। इसका निर्माण ईस्वी सन्‌ १२३२ मे 
हुआ । 
२ सम्मेद शिखर (पारसनाथ) 

यह विहार के हजारीबाग जिले का महत्त्वपूण स्थान है । इसकी 
पहचान वर्तेमान पारसनाथ हिल से की जाती है। यह पहाडी ईसरी स्टेशन 
से दो मील दूर है। यहा बीस तीर्थकर सलेखनापूर्वक समाधि-मरण कर 
निर्वाण को प्राप्त हुए थे | इसे समाधिगिरि, सभिदगिरि भी कहा जाता है। 
३ शन्॒ुजय 

सौराष्ट्र में पालीताना स्टेशन से दो मील दूरी पर एक पवत-प्यूखला 
है। वह शत्र जय के नाम से प्रसिद्ध है। इस पहाड़ी पर भगवान्‌ ऋषभ का 
भव्य मन्दिर है। जन तीर्थों मे यह आदि तीर्थ माना जाता है। इसका दूसरा 
ताम पुण्डरीक है । प्रतिवर्ष अक्षय तृतीया फे दिन यहा 'बरसी तप” का पारणा 
करने के लिए दुजारा तपस्वी उप्ासक-उपासिकाएं और अन्य हजारा यात्री 
आते है । 

पहाड पर चढने के लिए भव्य सोपान-मार्ग है। नगर बडी-बडी धमम- 
शालाओ से भरा पडा है। यहा सँकडो जैन साधु-साध्बिया हैं। महाराज 
कुमारपाल ने लाखो रुपये खर्च कर यहा के मन्दिरों का जीर्णोद्धार करवाया 
था। यहा से अनेक मुनि निर्वाण को प्राप्त हुए हैं। थावच्चापुत्त का यहीं 
निर्वाण हुआ। था। 
४ शअवणबेलगोला 

जैनो का यह प्रसिद्ध तीथ॑ कर्णाटक प्रात के हासन जिले में है। यह 
इस्द्रगिरि और विध्यगिरि, इत दो पर्वतो की तलहदटो मे एक सरोवर पर स्थित 
है। यह मेसूर नगर से ६२ मील की दूरी पर है। इसे गोम्मट तीथें कहा 
जाता है। यहा गोमटेश्वर बाहुबली की ५७ फुट [पाच सौ धनुष्य | ऊची 
पति है। इसकी स्थापना राजमल्ल नरेश के प्रधानमन्त्री तथा सेनापति 
अआामुण्डराय ने कराई थी। विद्वानों ने स्थापना की तिथि २३ भाचें, सन्‌ १०२८ 
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निश्चित की है। यह नयनाभिराभ् मृरतति एक हो पत्थर मे उत्कीर्ण है। यह 
विश्व का आठवा आश्चयं माता जा सकता है। बारह वर्षों मे एक बार इसका 
मस्तकाभिषेक होता है । 

चामुण्डराय का घरेलू नाम 'गोम्मट' था। सम्भव है इसलिए उनके 
द्वारा निमित और स्थापित मूर्ति को भी 'गोम्मटेश्वर' कहा गया । सिद्धात- 
अकरवर्ती आचाय॑ नेमिचन्द्र ने चामुण्डराय का उल्लेख 'गोम्मरराय' के नाम से 
किया है और पचसग्रह ग्रन्थ का नाम 'गोम्मटसार' रखा । श्रवणबेलगोल में 
लगभग ५०० शिलालेख हैं। श्रवणबेलगोल तीन शब्दो से बना है। श्रवण का 
अर्थ है--ज॑न मुनि, बेल का अथे है--श्वेत और गोल का अर्थ है--सरोवर । 
श्रवणबेलगोल अर्थात्‌ जेन मुनियो का धबल सरोवर । 


५. राणक पुर 


अरावली पवंत-श्ूखलाओ के मध्य राणकपुर (रणकुर) नाम का 
गाव है | यह राजस्थान के पाली जिले के अन्तगंत है । यह्‌ फालता स्टेशन से 
लगभग २२ किलोमीटर की दूरी प९ स्थित है । 

माना जाता है कि नदीपुर गाव में जिनेश्वर उपासक घरणाशाह वो 
एक रात्रि मे रतृप्त आया । उसमे उन्होने 'नलिनी गुल्म” विमान ऐेखा । उस 
विमान की आक्रति से प्रभावित होकर उन्होंने उत्ती बाकृति का जिनालय 
बनवाने की प्रतिज्ञा ली | दूर-दूर से शिल्पी आमत्रित किए गए । प्रारम्भिक 
रेखाबित्र बने | इनमे से म्‌हारा गाव के देपाक नामक शिल्पी का रेखाछित्र 
पसन्द किया गया और उसी के अनुसार विक्रम सवत्‌ १४६४ मे जिनालय की 
नीव डाली और १४६६८ में वह मन्दिर त॑यार हो गया। इसमे लगभग एक 
करोड़ रुपया व्यय हुआ । यह मन्दिर अपनी सानी का बेजोड मन्दिर है। इसमे 
२४ रगमडप है८४ भूगृह, ८५ शिखर ओर १४४४ स्तम्भ हैं । आदिनाथ की 
मूर्ति की स्थापना इस प्रकार की गई है कि व्यक्ति मन्दिर मे किसी भी स्थान 
पर, किसी भी कोण में खड़ा रहे, उसे प्रतिमा के दर्शन होते हैं। इसका 
प्रस्तर-शिल्प बहुत हीं अनोखा और हृदयग्राही है । 

इस मन्दिर के निर्माता धरणाशाह के सम्बन्ध मे एक किवदन्ह्ली प्रचच- 
लित है कि एक दिन धरणाशाह मदिर का निर्माण देखने गए। एक दीपक 
जल रहा था । उसके तैल मे एक मक्खी गिर गई । घरणाशाह ने तल से सदी 
मंक्खी को निकाल कर अपनी जूती पर रख ली, जिससे कि मक्‍्खी के शरीर 
पर लगा तैल जूती पर जाए, व्यर्थ न चला जाए। शिल्पियो ने यह देखा । 
थे आश्चर्यचकित रह गए। उनका मन सदेह से भर गया फि ऐसा कजूस 
व्यक्ति इतना बडा जिनालय कैसे बनवा सकेगा ? परीक्षा करने के लिए 
उन्होने एक दिन घरणाशाह से कहा--नीवो मे सर्वधातुओ का प्रयोग करना 
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होगा क्योकि इतना विशाल जिन-भवन पत्थर की नीव पर टिक नही पायेगा । 
शिल्पियो को बात सुनकर धरणाशाह ने विपुल मात्रा मे 'स्वंधातु' एकत्रित 
कर उन्हे विस्मित कर दिया । घरणाशाह यह मानता था कि व्यर्थ एक पैसे 
भी ख्ं न हो और आवश्यक खर्च मे तनिक भी कमी न हो । 


६ राजगह (राजमिरि) 


घिहारशरीफ से दक्षिण की ओर १३-१४ मील की दूरी पर स्थित 
शलजगह प्राचोनत राजगिरि है। इसे गिरिब्रज भी कहा जाता है, क्योकि यह 
पाच पहाडियो से घिरा हुआ है । इन पांच पहाडियों के नाम ये है--विपुल, 
रत्न, उदय, स्वर्ण और वैभार। इनमे विपुल और देभार पर्वत का बहुत 
मदृत्त्व है । अनेक मुनियों ने विपुलाचल पर तपस्या कर मोक्ष प्राप्त किया 
था । आज भी वहा अनक गुफाए है| यह पाच पढ़ाडियो मे सबसे ऊची पहाडी 
है । 

वैभार पव॑त के नीचे गरम पानो का एक क॒ुड है। इसका वर्णन जैन 
बागम भगवती में भी आया है । आज भी वहा गरम पानी का स्रोत विद्यमान 
है। वह चममंरोग-निवारण का उपाय बताया जाता है । हजारों लोग वहा 
नहात है । 

भगवान्‌ महावीर और महात्मा बुद्ध न राजगृह भे अनेक चातुर्मास 
बिताए थे । महावीर प्राय वहा के गुणशील चंत्य मे ठहरते थे । वतंमान में 
नवादा स्टेशन से लगभग तीन मील की दूरी पर स्थित 'गुणावा' को प्राचीन 
गुणशाल माना जाता है। 


७ ऋषभदेवजी 


राजस्थान के दक्षिणी अचल मे घुलेव नाम का कस्बा है। यह उदयपुर 
से ६४ किलोमीटर दूर उपत्यकाओ से घिरा हुआ है। यहा 'कोयल' नाम की 
नदी बहती है । यही ऋषभदेव का विशाल मन्दिर है। यह एक किलोमीटर 
के घर में स्थित पकक्‍के पाषाण का म'न्दर है। माना जाता है कि पहले यहा 
छूट! का बना हआ सान्दर था। वह टूट गया | फिर १४ वी-१५ वी शताब्दी 
में यह पाषाणमय मान्दर बना । इस मन्दिर के गर्भगृह से भगवान्‌ ऋषभद॑व 
की पद्मासन में स्थित श्यामवर्णीय भव्य प्रतिमा है। इसको ऊचाई साढें तीन 
फुट की है। इस मूति पर केसर अधिक चढ़ाई जाती है, इसलिए इसे 
'कंस।रयाजी या "'केसरियानाथजी' भो कहते हैं। यह प्रतिमा बहुत ही 
चामत्कारिक है । इसलिए जैन, अजेन, भील तथा अन्य जाति के लोग यहा 
हजारो की सलूया में आंत है और मनौती मनाते हैं। भील लोग इस मूर्ति को 
कालाजी' कहकर पुकारते है और उनके मन में इसके प्रति इतनी श्रद्धा और 
घिश्वास है कि 'कालाजी की आण' को वे सर्वोपरि मानते हैं । 


जैनधर्म का प्रसार २३४ 


जुन-धर्म : विकास और ह्लास 


विश्व की प्रत्येक प्रवुत्ति को उतार-चढाव का सामना करना पडा है । 
कोई भी प्रवुत्ति केवल उन्‍नति और अवनति के बिन्दु पर अवस्थित नहीं 
रहती । 

जेन धर्म के विकास के मुख्य हेतु हैं 

१ सध्यम सार्गं--जैन आचार्यों ने गृहस्थ के लिए अणुत्रतों का विधान 
कर उसकी सामाजिक अपेक्षाओं का द्वार बन्द नहीं किया | 

२ समन्वय--जैन धर्म के भिन्‍न-भिन्‍न विचारों का सापेक्ष दृष्टि से 
छमन्वय होने के कारण वह विभिन्‍न विचारधारा के लोगो को अपनी ओर 
श्लाकृष्ट कर सका । 

३ समाहार--जैन घमं मे जातिवाद की तात्त्विकता मान्य नही थी, 
हसलिए सभी जाति के लोग उसे अपनाते रहे । 

४ परिवतंन की क्षमता--जैन आचायों ने सामाजिक परम्परा की 
शाश्वत्त का रूप नही दिया । इसलिए जन समाज में वेश और काल के 
अनुसार परिवतेन का अवकाश रहा । यह जनता के आकर्षण का सबल हेंवु 
रहा । 

५ सैद्धांतिक सहिष्णता--दृसरो धर्मों मे सिद्धातो को सहने की क्षमता: 
के कारण जैन धर्म दूसरो की सहानुभूति अजित करता रहा । 

६ जन-भाषा का प्रयोग । 

७ अहिसा का व्यवहार मे प्रयोग । 

८ प्रामाणिकता--जैन गृहस्थ अहिसा-पालन के साथ-साथ कर्त्तव्य के 
प्रति बहुत जागरूक थे | वे देश के विकाप्त और रक्षा के लिए अपना सर्वेस्व 
समपित कर देते थे । 

दक्षिण के जैन सप्ताज ने जीविका [अन्नदान ], शिक्षा [जशानदान |, 
चिकित्सा [ औषधदान ] और अहिंसा [अभयदान ] के साध्यम से जेन-धर्म को 
जन-प्रमं का रूप दे दिया था । 

€ सशक्त और कुशल आचार्यों का नेतृत्व । 

विक्रम की नर्वी-दसवी शताब्दी मे इन स्थितियों में परिवतंन आने 
लगा । कलत जैन-धर्म का विकास अवरुद्ध हो गया । 

ह्ाास के मुख्य हेतु ये हैं. -- 

१ आतरिक पवित्रता और शक्ति की कमी, बाह्य कर्मकाडो कौ 
प्रचुरता । 

२ व्यक्तिवादी मनोवृत्ति--दूसरो की हानि से मुझे क्या ? मैं दूसरों 
के लिए क्यो कर्म बांधू ” इस प्रकार के ऐकातिक निवृत्तित्रादी चितन के 
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परस्परता के बन्धन मे शिथिलता ला दी । 

दक्षिण भारत मे जैन-धर्म के हास के मुख्य तीन कारण है -- 

१ जैन जागृति करने वाले प्रभावशाली आधार्यों के कार्यकाल में बहुत 
चडा व्यवधान । 

२ ऐसे नेतृत्व का अभाव जो राजनीति और धमनीति को साथ-साथ 
सेकर चल सके । 

३ अन्य धर्मों के बढते हुए प्रभाव की उपेक्षा और अपने आपको 
एकातत आध्यात्मिक बनाए रखने की प्रवृत्ति । 

दक्षिण के मुख्य दो प्रातो मे हास के अन्यान्य कारण भी रहे हैं 


3३. तमिलनाडु में ह्ास के कारण 

१ शव नयनार और वंष्णव आल्वारो का उदय । 

२ उनके द्वारा जातिवाद का बहिष्कार कर अपने घर्म-सघ में नीची , 
जाति वालो का प्रवेश । 

३ राजधर्म को प्रभावित कर राजाओं को अपने मत के प्रति आक्ृष्ट 
करना । 

४ जैन स्तुतियों का अनुकरण कर शव स्तुतियों का निर्माण करना । 


2. कर्नाटक से ह्वास के कारण 


१ राष्ट्रकूट और ग्गवशौय राजाओं का अन्त । 

२ वीर शैवमत के उदयकाल में जैन आचार्यों की उपेक्षा और उनके 
अभाव को रोक पाने की अक्षमता । 

३ बसवेश्वर द्वारा प्ररपित 'लिगायत' धर्म के बढते चरण को रोक न 
पाना । 

४ अनेक राजाओं का शंव-मत मे दीक्षित हो जाना । 

विकास और हास कालचक्र के अनिवार्य नियम है । इस विषय मे 
कोई भी वस्तु केवल विकास या ह्वासम की रेखा पर अवस्थित नही रहती । 
आरोह के बाद अवरोह और अवरोह के बाद भारोह चलता रहता है। जैन 
शर्म के अनुयायी-समाज की सच्या में ह्वास हुआ है । किन्तु भगवान्‌ महावीर 
हारा प्रतिपादित शाश्वत सत्यो वा क्लास नही हुआ है । उनके सापक्षता, सह- 
अस्तित्व, आऑहिसा, मानवीय एकता, नि शस्त्रीकरण, स्वतत्रता और अपरि ग्रह 
के सिद्धात विश्वमानस में निरन्तर विकसित होते जा रहे है । 


अभ्यास 


१ जैन धम का प्रसार देश-विदेशों मे कहा-कहा हुआ तथा उसमे 
किन-किन व्यक्तियों का महस्त्वपूर्ण योगदान रहा ? 


जैनधर्म का प्रसार र३३े 


२ निम्नलिखित स्थलो का ज॑न तीर्थ-क्षेत्र की दृष्टि से परिचय दें , 
आबू, राणकपुर, श्रवणबेलगोला, राजगृह । 

३ जैन धर्म के विकास ओर हास के मुख्य कारणो को विस्तार से 
समझाए । 


४३५१ 
चिन्तन के विकास में जेन आचार्यों का योग 


भरद्धावाद-हेतुवाद 


बितन की तुलना सरिता के उस प्रवाह से की जा सकती है जिसका 
उद्गम छोटा होता है और गतिशील होने के साथ-साथ वह विशालकाय होता 
चला जाता है। भारतीय मानस श्रद्धा-प्रधान रहा है। उसमे तकं-बीज की 
अपेक्षा श्रद्ाबीज अधिक अकुरित हुए हैं। इसोलिए यहा मौलिक चितक 
अपेक्षाकृत कम हुए हैं । धर्म के क्षेत्र मे कुछ महान्‌ साधक, अवतार या तीर्थ- 
कर हुए हैं। वे हिमालय को भाति अत्यन्त महान्‌ थे। उनकी महानता तक 
मौलिक चितक भी नही पहुच पाते थे। फलत उनके प्रति चितको का श्रद्वावनत 
होना स्वाभाविक था। साधारण जन तो श्रद्धावनत था ही कितु साधारण जन 
की श्रद्धा और चितक की श्रद्धा मे एक अन्तर था । साधारण जन अपने श्रद्धेय 
की हर वाणी को श्रद्धा से स्वीकार करता था। चितक अपने श्रद्धेप की महान्‌ 
आध्यात्मिक उपनब्धि के प्रति श्रद्धावनत होने पर भी उनके प्रत्येक वचन को 
श्रद्धा से स्वीकार करने का आग्रह नही करता था। आचार्य सिद्धसेन (लगभग 
विक्रम की चतुर्थ शताब्दी) ज॑न परम्परा मं मौलिक चिन्तक हुए है | उनकी 
ज्ञान-गरिमा अगाध थी | वे भगवान्‌ महावीर के प्रति अत्यन्त श्रद्धा-प्रणत थे, 
किन्तु साथ-साथ अपने स्वतन्त्र चिन्तन का भी प्रयोग करते थ | उन्होंने अनेक 
तथ्यो पर अपना स्वतस्त्र म। व्यक्त किया । उस समय के श्रद्धावादी आचार्यो 
और मुनियो ने उतक सामने तक उप/थ्थत किया---जो तथ्य आगम-प्रन्थों मे 
प्रतिपादित हैं, उनके प्रतियुल किसी भी सिद्धान्त की स्थापना कंसे को जा 
सकती है ?” आचार्य सिद्धसेन ने इस तक का सीधा खण्डन भी नहीं किया 
ओर उनके मत का समर्थन भी नहीं किया। उन्होने स्थादवाद की शैली से 
एक नया चिन्तन प्रस्तुत किया । उन्होने बताया कि महावीर न दो प्रकार के 
तत्त्वो का प्रतिपादत किया है--हेतुगम्य, अहेतुगम्य । 

अहेतुगम्य तत्त्व चितन और तक॑ की सीमा से परे होते हैं। उन्हे समभने 
के लिए तक॑ का उपयोग नही हो सकता । वे श्रद्धा के विषय है। हम अती- 
रिद्रिय-तत््व और अतीन्‍न्द्रिय-ज्ञान को स्वोकार करते है। तक इन्द्रिय ज्ञान को 
परिधि मे होता है। गौतम स्वामी ने भगवान्‌ महावीर से पूछा--“भते ! 
जंसे हम श्वास लेते हैं, वेसे ही क्‍या पृथ्वीकाय के जीव भी श्वास लेते हैं ?” 


नह 
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भगवान्‌ ने इसका स्वीकारात्मक उत्तर दिया। इन्द्रिय के द्वारा यह गम्य नहीं 
है, इसलिए यह तक का विषय भी नही है। किन्तु महावीर ने क्‍या ऐसे तत्त्वो 
का प्रतिपादन नहीं किया, जो इद्रियगम्य हैं और जिनकी व्याब्या तक के द्वारा 
की जा सकती है ? आचाय॑ सिद्धसेन ने यह चिन्तन प्रस्तुत किया किजो 
व्यक्ति अह्तेतुगम्य तत्त्वो का आगम्-प्रामाण्य के द्वारा और हेतुगम्य॒ तस्‍्वों का 
तर्क-प्रामाण्य के द्वारा प्रतिपादन करता है, वह आगम के हृदय को यधार्ष 
समझता है और उनका यथार्थ प्रतिपादन करता है। जो ब्यक्ति हेतुगम्य बौर 
अहेतुगम्य दोनो तत्त्वो को केवल आगम-प्रामाण्य से समभने का प्रयत्न और 
ब्रतिपादन करता है, उसने आगम के यथार्थ को नहीं समझा और उनके प्रलि- 
पादन की यथार्थ पद्धति भी उसे प्राप्त नही है । 

इस विचार का बीज-वपन निर्युक्तिकार भद्बबाहु ने किया था । उनका 
युग तकंशास्त्र के विकास का प्रारम्भिक युग था। इमलिए उन्होने आगम और 
दुष्टान्त---इन दो शब्दों का प्रयोग किया था--आगमगम्य तत्त्व आगम के 
द्वारा ओर दृष्टान्तगम्य तत्त्व दृष्टान्त के द्वारा जानने चाहिए । आचाय॑े सिद्ध- 
घन तकशास्त्र के विकासकर्त्ताओ मे अग्रणी थे । इसलिए उन्होने दृष्टान्त के 
स्थान पर हेतुवाद का प्रयोग किया है । 

आचायें सिद्धसेन ने स्वतत्र चितन और हेतुवाद का जो भमूल्याकन 
किया, वह्‌ सबको मान्य नहीं हुआ | फलत जैन परम्परा मे दो धाराए निर्मित 
हो गई---सिद्धातवादी और तकंवादी । 

सिद्धान्तवादी आगमिक प्रतिपादन को शब्दश और अक्षरश स्वीकार 
करते थे । तकंवादी आगम के हेतुगम्य तत्वों की ताकिक समीक्षा भी करते 
थे और उनके साथ नया चितन भी जोडते थे। सिद्धान्तवादियो ने अपनी 
सारी शक्ति आगमिक वचनो के समर्थन मे लगाई, जबकि ताकिक विद्वानों की 
शक्ति अपने समसामयिक दाशेनिको के तकों को समभने और उनकी जैन- 
पद्धति से मीमासा करने मे लगी । उन्होने दूसरे दर्शनो से कुछ लिया और 
उन्हे कुछ देने का प्रयत्न भी किया । यह समाचार की वृत्ति सत्य को अनेकात 
दुष्टि से देखने पर ही प्राप्त हो सकती थी। आचार्य सिद्धसेन ने सत्य को 
व्यापक दुष्टि से देखा तभी उन्हे यह दिखाई दिया कि विश्व के किसी भी 
दर्शन मे जो सुप्रतिपादित है, बह महावीर के वचन का ही बिन्दु है। वे महा- 
वीर को एक व्यक्ति के रूप भे नही देखते हैं। उनके लिए महावीर एक आत्मा 
है । आत्मा ही परम सत्य है। जहा कही भी सत्य के कण दिखाई देते हैं, थे 
सब आत्मा की ज्योति के ही स्फुलिग हैं। आचार्य हेमचन्द्र ने आचाये छिद्धसेन 
के अभिसत को सहज भाषा मे प्रस्तुत किया है--“जिस किसी समय में, जिस 
किसी रूप मे और जिस किसी नाम से, आप प्रकट हो, यदि आप वीतराग हैं, 
तो आप मेरे लिए एक ही हैं। मैं वीतराग के प्रति प्रणत हु, देश, काल तथा 
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नाम और रूप के प्रति प्रणत नही हू । 
जैन धर्म यथा्थेवादी है। पौराणिक काल में अपने इष्टदेव का अति- 
शयोक्तिपूर्ण वर्णन करने की होड-सी लगी थी । फलत जितने भी महापुरुष 
हुए, उनका सानवीय रूप दैवी चमत्कारों से आवुत हो गया ) यह स्थिति यथार्थे- 
बाद के अनुकूल नही थी । आचार्य समन्तभद्द ने इस पर तीज्न प्रहार किया। 
उन्होंने इन वमत्कारों को महानता का मानदण्ड मानने से अपनी असहमति 
प्रकट की । उन्होने महावीर को चमत्कारो के आवरण से निकालकर यथार्थ 
बाद के आलोक मे देखने का प्रयत्न किया । उनका प्रसिद्ध श्लोक है--- 
देवागसनभोयान-चासरादिविभूतय । 
मायाविष्थपि दृधयन्ते, नातस्त्वमसि नो सहान्‌ !। 


“अगवन !' देवताओं का आना, आकाश-विहार, छत्र-चामर आदि 
बिभूतिया ऐन्द्रजालिक व्यक्तियों के भी हो सकती है । आपके पास देवता आते 
थे । आप छत्र, चामर आदि अनेक यौगिक विभूतियों से सम्पन्न थे। आप 
इसलिए महान नहीं । आप इसलिए महान्‌ हैं कि आपने सत्य को अनाव॒त 
किया था ।” 

आचाये हेमचन्द्र ने भी चिन्तन की इसी धारा को विकसित किया । 
उन्होने कहा--“आपके चरण-कमल मे इन्द्र लोटते थे, इस बात का दूसरे 
दाशंनिक खण्डन कर सकते हैं या अपने इष्टदेव को भी इद्पूजित कह सकते 
हैं, किन्तु आपत जो यथार्थवाद का निरूपण किया, उसका वे निराकरण कंसे 
करेंगे । 

यथाथंवाद मे सत्य का स्वीकार श्रद्धा से नही होता । न व्यक्ति के 
प्रति श्रद्धा और न सिद्धात के प्रति श्रद्धा । दोनों की परीक्षा को जाती है। 
ठाचाय हरिभद्र ने इस सत्य को निरपेक्ष शब्दों म॑ अभिव्यक्त कया है। वे 
षहते हैं--'महावीर के प्रति मेरा कोई पक्षपात नही है और कपिल आदि 
दाशंनिको के प्रति मेरा कोई द्वेष नही है । मैं इस चिचार का व्यक्ति हू कि 
जिसका विचार युक्तियुक्त हो, उनका अनुगमन करना चाहिए । आचार हेम- 
पधन्द्र ने इस वास्तविकता को बहुत ही स्पष्ट शब्दों मे उजागर किया है। 
उन्होने लिखा है---“भगवन्‌ । श्रद्धा से आपके प्रति हमारा पक्षपात नहीं है । 
अन्य दाशेनिको के प्रति ढष के कारण हमारी अरुचि नही है । हमन आप्तत्व 
को परीक्षा की है। उस परीक्षा मे आप खरे उतरते है, इसलिए हमने आपका 
अनुगमन किया है । 


प्राचीनता ओर नवीनता 


पुरानी और नयी पोढ़ी का सघर्ष बहुत पुराना है। पुराने व्यक्ति और 
पुरानी कृति को मान्यता प्राप्त होती है। नये ब्यक्ति और नये कृति को 


चिन्तन के विकास में जेत आध्चार्यों का योग २३७ 


मान्यता प्राप्त करनी होती है । मनुष्य स्वभाव से इतना उदार नदी है कि वह 
सहज ही किसी को मान्यता दे दे । नयी पीढ़ी मे मान्यता प्राप्त करने की 
छटपटाहट होती है और पुरानी पीढ़ी का अपना अह होता है, अपना मानदण्ड 
होता है, इसलिए बहू नयी पीढ़ी को तये मानदण्डो के आधार पर मान्यता 
देने मे सकुचाती है | यह सघषे साहित्य, आयुर्वेद और घरमं--सभी क्षेत्रों में 
रहा है। 

महाकवि कालिदास को अपने काव्य और नाटक के प्रति पुराने बिद्वानों 
द्वारा उपेक्षापूर्ण व्यवहार किये जाने पर यह कहने के लिए बाध्य होता पडा--- 

पुराणसित्येव न साधु सर्वे, न चापि काव्य नवसित्यवशम्‌ । 
सन्त. परीक्ष्यान्यतरद्‌ भजन्ते, मृढ परप्रत्ययनेयवत्ति, 0 

“पुराना होने मात्र से कोई काव्य प्रकृष्ट नही होता गौर नया होने मात्रा से 
कोई काव्य निकृष्ट नहीं होता । साधुचेता पुरुष परीक्षा के बाद ही किसी 
काव्य को प्रकृष्ट या निकृष्ट बतलाते है और जो मूढ होता है, वह बिना सोचे- 
समभे पुराणता का गीत गाता रहता है । 

आचार्य वाग्भट्ट ने अष्टागहुदय का निर्माण किया। आयुर्वेद के छुरधर 
आचार्यों ने उसे मान्य नही किया । वाग्भट्ट को भी पुरानी पीढ़ी के तिरस्कार 
का पात्र बनना पड़ा | उसी मन स्थिति मे उन्होंने यह लिखा---“वायु की शाति 
के लिए तैल, पित्त की शाति के लिए घी और श्लेष्म की शाति के लिए मधु 
पथ्य है। यह बात चाहे ब्रह्मा कहे या ब्रह्मा का पुत्र, इसमे वक्ता का क्‍या 
अन्तर आएगा ? वक्ता के कारण द्रव्य की शक्ति मे कोई अन्तर नहीं आता, 
इसलिए आप मात्सयें को छोड मध्यस्थ दुष्टि का अवलबन लें । ' 

प्राचोनता और नवीनता के प्रश्न पर महाकवि कालिदास और वार्भट्ट 
का चिन्तन बहुत महत्त्वपूर्ण है । किन्तु इस विषय मे आचायय सिद्धसेत की 
लेखनी ने जो चमत्कार दिखाया है, वहू प्राचीन भारतीय साहित्य मे दुर्लभ 
है। उनका चिन्तन है कि कोई व्यक्ति नया नहीं है और कोई पुराना नहीं है । 
जिसे हम पुराना मानते हैं, एक दिन वहु भी नया था और जिसे हम नया 
मानते हैं, वह भी एक दिन पुराना हो जाएगा । आज जो जीवित है, वह 
मरने के बाद नयी पीढ़ी के लिए पुरातों की सूची मे आ जाता है। पुराणता 
अवस्थित नहीं है, इसलिए पुरातन व्यक्ति की कही हुई बात पर भी बिना 
परीक्षा किए कौन विश्वास करेगा ? 

आचाय सिद्धसेन ने भगवान्‌ महावीर की अभय को भावना को आत्म- 
सातू्‌ कर लिया था। वे सत्य के प्रकाशन में सकुचाते नहीं थे। मुक्त-समीक्षा 
और प्राचीनता की युक्तिसगत आलोचना के कारण उनका विरोध बढ़ रहा 
था । वे इस स्थिति से परिचित थे, किन्तु स्वतत्रचेता व्यक्ति इस प्रकार की 
स्थिति से घबराता नही । उनका अभय स्वर इस भाषा से प्रस्फुटित हुआ--- 


२३८ जैन दर्शन और सस्कृति 
“पुराने पुरुषों ने जो व्यवस्था निश्चित की है, क्या वह चिन्तन करने 
पर उसी रूप मे सिद्ध होगी ? नही भी हो सकती है। उस स्थिति मे मृत 
पुरखो की जमी हुई प्रतिष्ठा के कारण उस असिद्ध व्यवस्था का समर्थन करने 
के लिए मेरा जन्म नही हुआ है | इस व्यवहार से यदि मेरे विद्वेषी बढ़ते हैं, 
तो भले ही बढ़ें । 

“ब्यवस्थाएं या मर्यादाए अनेक प्रकार की है ओर वे परस्पर विरोधी 
भी है । उनका शीघ्र ही निर्णय कैसे किया जा सकता है? फिर भी 'यह 
मर्यादा है, यह नही है,' इस प्रकार का एक्पक्षीय निर्णय करना पुरातन के 
प्रेम से जड बने हुए व्यक्ति के लिए ही उचित हो सकता है, किसी परीक्षक के 
लिए नही । 

“पुरातन प्रेम के कारण आलसी बना हुआ व्यक्ति जैसे-जैसे यथाथ का 
निश्चय नही कर पाता, वेसे-वेसे वह निश्चय किए हुए व्यक्ति की भाति प्रसन्न 
होता है। वह कहता है, हमारे पूवज ज्ञानी »े । उन्होने जो कुछ कहा, बहू 
मिथ्या वैसे हो सकता है ? मैं मन्दमति हू, उसका आशय नही समझ सकता, 
यह मेरी अल्पता है । किन्तु गुरुजनो की कही हुई वात अन्यथा नही हो 
सकती । ऐसा निश्चय करने वाला व्यक्ति आत्म-ताश की ओर दौडता है । 

“ शास्त्रकार हमारे जँसे ही मनुष्य थे । उन्होंने मनृष्या क॑ लिए ही 
मनुष्यों के व्यवहार और आचार निश्चित क्ए है । जो लोग परीक्षा करने 
मे आलसी है, वे ही यह कह सकते है के उनकी थाह नहीं पायी जा सबाती, 
उनका पार नहीं पाया जा सकता । किन्तु परीक्षक व्यक्ति उन्हे अगाध मान- 
कर कंसे स्वीकार करेंगा ” बह परीक्षापू वक ही उन्हें स्वीकार कर सकता 


है । 

“एक शास्त्र असम्बद्ध और अस्त-व्यम्त रचा हुआ होता है, फिर भी 
बह पुरातन पुरुषों के द्वारा रचित है, यह कहकर उसकी प्रशसा करते हैं । 
आज का बना हुआ शास्त्र सम्बद्ध और सगत है, फिर भी नवीन होने के 
कारण उसे नही पढते । यह मात्र स्मृति का मोह है, परीक्षा का विवेक नहीं 
है ।” 

अल्पवया शिक्षु की बात युक्तिमगत हो सकती है और पुराने पुरुषों 
की कहो हुई बात दोषपुण हो सकती है, इसलिए हमे परीक्षक बनना चाहिए । 
नवीनता की उपक्षा और प्राचीनता का मोह हमारे लिए उचित नही है--गह 
विक्रम की पाचवी शती का चिन्तन आज के वैज्ञानिक युग मे और अधिक 
मूल्यवान्‌ बन गया है। 


काल हेतुक अवरोध और उनके फलित 
भारतीय चिन्तन का यह व्यापक रूप रहा है कि पुरातन काल सतयुग 


-चिन्तत के बिकास में जैन आधचार्यों का योग २३९ 
था, वढ़ेंधान युग कलिकाल है। इसमें प्रकृष्टता निकृष्टता की ओर चली 
जाती है। इस चिन्तन के आधार पर भारतीय जनता का विश्वास दढ़ हो 
गया है कि प्राचीन काल से जो अच्छाइया, क्षमताएं और विशेषताएं थीं, वे 
इस कलिकाल मे समाप्त हो चुकी हैं और रही-सही समाप्त होती जा रही 
हैं--इस चिन्तनधारा ने एक विचित्र प्रकार की हीन भावना उत्पन्न कर दी | 

-लगभग पन्द्रह सौ वर्ष पूर्व कुछ जैन मुनि यह मानने लगे थे कि वर्तेमान में 
न्वम नहीं है, श्रत नहीं है और चरित्र विच्छिन्न हो गया है। वर्तमान मे जो 
जैन शासन चल रहा है वह ज्ञान और दर्शन के आधार पर चल रहा है। 
“किन्तु आज कोई साधु नहीं है। चिन्तन की इस घारा ने विकास का हार 
अवरुद्ध कर दिया । मुनिजन यह मानकर चलने लगे कि इस दुषमाकाल मे 
विशिष्ट साधना और विशिष्ट उपलब्धि नहीं हो सकती । इस धारणा का 
अभाव भी हुआ | साधना के पथ में अभिनव उन्मेष लाने की मनोवत्ति 
शिधथिल हो गई । जब यह मान लिया जाता है कि आज विश्विष्टता की उप- 
लब्धि नही हो सकती, फिर उसके लिए प्रयत्न करने की स्फुरणा भी नहीं 
रहती । कुछ मनीषी मुनियो का ध्यान इस हीनभावना कौ मनोवृत्ति और 
उसके फलितों पर गया । उन्होने इसका प्रतिवाद किया। भाष्यकार सप्दास- 
गणी ने कहा--“जो मुनि यह कहते हैं कि वर्तमान मे साधुत्व नहीं है, उन्हें 
श्रमण-स घ से बहिष्कृत कर देना चाहिए ।” आचार्य रामसेन ने इसका सशक्त 
समर्थन किया कि वर्तमान में ध्यान हो सकता है, उसका विच्छेद नही हुआ 
है । 

कुछ विष्छित्तियो के बारे मे किसी आधाय ने कुछ नहीं कहा । यह 
बहुत ही विमशंनीय है । विच्छेदों की चर्चा श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनो 
परम्पराओ के आचार्यों ने की है। तुलनात्मक दृष्टि से श्वेताम्बर आचार्यों ने 
अधिक की है। दिगम्बर-परम्परा मे ध्यान, कायोत्सगें और प्रतिमा के अभ्यास 
की परम्परा दीघंकाल तक चली । दिगम्बर आचार्यों ते योग-विषधयक ग्रन्थ 
रचे । श्वेताम्बर परम्परा मे ध्यान का अभ्यास सुदूर अतीत भे ही कम हो 
गया था । श्वेताम्बर आचारयों मे जिनशद्रगणी क्षमाश्ममण, हरिभद्रसूरि, 
आचार्य हेमचन्द्र, उपाध्याय यशोविजयजी आदि कुछेक विद्वान्‌ ही योग ग्रन्थों 
के निर्माता हुए हैं। आचायेश्री तुलसी ने योग पर “सनोमुशासनस्‌”! नास का 
ग्रन्थ लिखा । उसके निर्माण की अवधि में उन्होंने कहा--“यौगिक उपलब्धियों 
के विज्छेद की बात साधक के सन में पहले से ही न बिठाई जाती, तो आज 
लक जैन परम्परा मे योग का अधिक विकास हुआ होता ।” 

साधना करने वाले सब व्यक्तियों का अध्यवसाय समान नही द्वोता । 
उनकी क्षमता भी समान नहीं होती । गति में तारतम्य होता है, किन्तु लक्ष्य 
समान होता है। कौत कितना आगे बढ़ सके, यह उस पर निभेर है । पहले 
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हो हम उसे अवरोध-पट्ट दिखा दें कि इससे आगे नही जा सकते, तो उसके 
चरण प्रारम्भ मे हो ठिठक जाते है । आचाये हेमचन्द्र ने कलिकाल के निमित्त 
है निर्मित किए गए अवरोधो को तोडने के लिए महत्त्वपूर्ण चिन्तन प्रस्तुत 
किया । उन्होने लिखा कि--“सुषमाकाल मे साधक लम्बी तपस्या के बाद 
फल प्राप्त करते थे। यह कलिकाल ही ऐसा है, जिसमे साधक अल्पकालीन 
तपस्या से ही फल प्राप्त कर लेता है। फिर कलिकाल क्या बुरा है? हमे 
कृतयुग से क्‍या प्रयोजन ? 

“लोग कहते है कि कलिकाल मे लोग बहुत उच्छु खल और दुष्ट होते 
है। क्‍या कृतयुग में ऐसे लोग नही थे ? यह सच है कि उस युग में भी ऐसे 
लोग थे । फिर हम कलिकाल पर व्यर्थ ही क्यो कुपित होते है ? 


अध्यात्म का उनन्‍मेष 


भगयान्‌ महावीर का दर्शन आत्मा का दशन है। उसके आदि, मध्य 
गौर अत म॑ सवन्न आत्मा ही आत्मा है। उसकी गहराइयो में जान का प्रयत्त 
अध्यात्म है। दस बिन्दु को दिगम्बर आचाय॑ कुन्दकुन्द (विक्रम की प्रथम 
शताब्दी) न सर्वाधिक विकमित किया । वे जैन परम्परा मे अध्यात्म के मुख्य 
प्रकक्ता थे । भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष के चार मार्ग बतलाए--शान, दर्शन, 
जऊारन्र और तप । इनकी व्याख्या अनंको आचार्या ने की । वे सब व्याख्याए 
व्यवहारतय पर आश्नित है । व्यवहारनय स्थूल और बुद्धिगम्य दृष्टिकोण को 
प्रस्तुत करता है। निश्चयनय का दृष्टिकोण सूक्ष्म और आत्मगम्य है । अध्यात्म 
का प्रवक्ता निश्चययनय का आलम्बन लेकर चलता है। आचार्य कुन्दकुन्द 
की अनेक व्याख्याए और स्थापनाएं निश्चयनय पर अवलम्बित हैं। उन्होंने 
निश्चयनय के आधार पर कहा---“आत्मा को जानना ही सम्यक्‌ ज्ञान 
है, उसे देखना ही सम्यक्‌ दर्शन है और उसमे रमण करना ही सम्यक्‌ चारित्र 
है। 

उन्होने व्यवहा रनय का अस्वीकार नहीं किया और सामाजिक जीवन 
मे उसका अस्वीकार किया भी नही जा सकता । तत्त्व के महन पर्यायो तक 
हर आदमी नदी पहुच सकता । उसकी पहुच तत्त्व के कुछेक स्थूल पर्यायो तक 
दोती है । उसे चास्तविक सत्य तक ले जाने के लिए स्थूल सत्य का आलम्बन 
लेना आवश्यक होता है। 

व्यवहार की भूमिका पर जीने वाले धामिक लोग स्व के प्रलोभन 
ओर नक॑ के भय से ही धर्म की बात सोचते है । उनकी दृष्टि पुण्य और पाप 
तक पहुचती है । पर्माथंदर्शी की दृष्टि (निश्चयनय) मे आत्मा ही सब कुछ 
है | आचाय॑ दुन्दवुन्द का तक है कि “अशुभ और शुभ दोनो ही कर्म जीव को 
बाधते है, मुमुक्षु व्यक्ति के लिए दोनों हो वाछ्नीय नही है ।” 


| 
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विक्रम की सातवीं शताब्दी में भी जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण ने पृष्य 
और पाप को इसी कोण से देखा । उन्होने सुख-दु ख की मीमांता करते हुए 
लिखा---'पृण्य का फल दुख है क्योकि वह कर्म का उदय ही है । जैसे कम का 
उदय होने के कारण पाप का फल दु ख होता है ।” 

विक्रम की उन्‍नीसवी शताब्दी में आचाय भिक्ष ने पुण्य और पाप की 
मिश्चयनय से मीछासा की । उन्होंने लिखा-- पुण्य वाठनीय नहीं है। उसकी 
इच्छा करने से भी पाप का बधँ होता है । 

जैसे-जैसे न्‍्यायशास्त्र या तकंशास्त्र का विकास होता गया, वंसे-वसे 
साम्प्रदायिक अभिनिवेश और वाद-विवाद बढ़ता गया। जैन आचार्यों के 
सामने लोक॑पणा और लोकस'ग्रह का प्रश्न गौण था, अहिसा का प्रश्न मुरुय । 
दे तक के क्षेत्र मे प्रवेश करके भी अहिंसा को नहीं छोड सकते थे। उन्होने 
तक पर अध्यात्म के अकुश को रस्तना सदा पसंद किया । आचाय॑ सिद्धसेन 
महान ताकिक थे ; उन्होने जैन परम्परा को ताकिक दृष्टि से समृद्ध किया 
था । फिर भी विवाद और वितण्डा उन्हें काम्य नहीं थे । अहिसा या अध्यात्म 
के सिद्धान्त मे विश्वास करने वाला इसी भाषा में सोचेगा और बोलेगा। 
उनन्‍्हाने अपने समय की स्थिति का विश्लेषण करते हुए लिखा है- ' श्रेय किसी 
दूसरी दिशा में है और हमारे घुरधघर “दी (तक के आधार पर वाद-विवाद 
करने वाले) किसी दूसरी दिश। मे ज' रहे हैं। किसी भी मुनि ने वाक-युद्ध 
को शिव (मोक्ष) का उपाय नहीं बतलाया है ।” सिद्धसेन, समतभद्र, अकलक 
आदि आचार्यों ने अनेकात के बीज क' विभसित किया वेंसे ही हरिभद्वसूरि ने 
समाधि-योग का बीज विकझित किया * मसहू्षि पतजलि के योगदर्शत की 
प्रसिद्धि के बाद प्रत्येक दर्शन को साधवा-।द्धति योग के दाम से प्रसिद्ध हे 
गई | जैन धर्म की साधना-पद्धत का नाम मोक्षमार्य था। हरिभद्रसुरि ने 
मोक्षमार्ग को योग के रूप में प्रस्टुत लिया। इस विष ” शोगविशिका, 
योगदुष्टिसमुच्चय, योगबिन्दु, योगशतक उनकी महत्त्वपूर्ण क्ृ-या हैं। उन्होंने 
योग की प्रमाण इस प्रकार की--क्षम के। सम्रग्र प्रवा। माक्ष के साथ 
योग कराती है, इसलिए वह योग है ।' इसमे महषि पत्तजलि की 'पोगश्चिस- 
बृत्ति-निरोध ', गीता को 'समत्व योग उच्यते', 'योग फर्ममु कौशलम्‌' इन सब 
परिभाषाओ की समन्विति है । 

आत्मा का अनुभव उन व्यक्तियो को होता है, जो घ्यान की गहराई 
में उतरते हैं | ऐसे व्य क्त बहुत कम होते है । साधारण जन अनुगमन करते 
हैं। अनुगमन करने वालो मे न अपना अनुभव होता है ७7 > क्सी सत्य 
का सालात्वार । इसलिए वे अपनो अनभूति से नहीं चली | के दूसरों की 
अनुभूति को मानकर घलत हैं | धम के «तर मे ऐस लोग क उश्छत होती 
है, तब अध्यात्म की जशोलि वाद-विवाद की राख हे दो है। जत 
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आचार्यों ने समन्वय की धारा को प्रवाहित कर अध्यात्म की ज्योति को प्रण्व- 
लित रखने का महत्त्वपूर्ण प्रथत्त किया है। अनेकान्त की दृष्टि और स्याद- 
बाद की भाषा उन्हें प्राप्त थी । उन्होंने उसका उपयोग कर जनता को बताया 
कि अध्यात्म सबका एक है। यह दिखाई देनेवाला भेद निरूषण का है। जितने 
निरूपण के प्रकार हैं, उतने ही तय (दष्टिकोण) हैं । नय सापेक्ष (7८8४6) 
होते हैं। आप एक नय को दूसरे नय से निरपेक्ष कर देखते हैं, तब दोनो नयो 
में विरोध प्रतिभासत होता है । दो नयो को समन्वित कर देखते हैं, तब ये 
दोनो एक-दूसरे के पूरक रूप मे दिखाई देते हैं । 

सिद्ध;मेन, समन्‍तभद्र, अकलक, हंस्भिद्रसूरि, देवनदी, हेमचद्र, यशो- 
विजयजो आदि मनीषियो ने सब दर्शनो का समन्वय कर अध्यात्म का निवि- 
वाद दृष्टिकोण प्रस्तुत किया | उन्होने जेत-शास्त्रों मे चचित विषयों की 
साख्य, बौद्ध आदि दर्शनों से तुलना की और उनमे चचित विषयो की जैन 
दर्शन से तुलना की | जैन आचार्यों ने अनेकान्तवादी होने के कारण 
दूसरे दर्शनों के दृष्टिकोण को मुक्त भाव में अपनाया । इससे उनके दर्शन की 
मआधारहीनता प्रकट नही होती, उनकी समनन्‍्वय-भावना ही प्रकट होती है । 

हरिभद्रसूरि ने 'शास्त्रवार्तासमुधच्चय” में परस्पर-विरोधी प्रतिभासित 
होने वाले दाशंनिक त्तत्वों का अद्भुत समन्वय किया है । उनका वह ग्रन्ध 
ममनन्‍वय ग्रन्थों मे अद्वितीय है। उनका निश्चित सिद्धान्त था कि अषध्पात्मचेता 
विद्वान के लिए कोई भी सिद्धात अपना या पराया नहीं होता । जो सिद्धांत 
प्रत्यक्ष और अनुमान से अबाधित होता है, वही उसका अपना झ्िद्धात होता 
है | यह द्‌ प्टिकोण अध्यात्म के क्षेत्र मे एक महत्त्वपूर्ण उन्मेष है । 

व्यवहार जगत नाम और रूप से आक्रान्त होता है । अध्यात्म मे 
गुण की ही प्रतिष्ठा होती है। आचाय हेमचन्द्र ने सोमनाथ के मदिर मे 
शिवलिंग के समक्ष चिन्तन की मुक्तधारा प्रवाहित की । उससे उनके प्रतिस्पर्धी 
भी नतमस्तक हो गए । उन्होंने कहा -- 

“प्वदो ज(ड कुर जनना, रागाशा क्षपसुपागता यस्‍्थ | 
ब्रह्मा वा विष्ण वा, हरो जिनो वा नमस्तस्मं ॥” 

भवबीज के अकुर को पैदा करने वाले राग और दढ्वंप जिसके क्षीण 
हो चुके हैं, उस बीतराग आत्मा को मैं नमस्कार करता हू, फिर उसका नाम 
ब्रह्मा, विष्णु, महादेव या जिन कुछ भी हो | 

बीतरागता और अन॑कान्त, ये दोनो अध्यात्म के प्रकाश-स्तम्भ हैं। 
वीतरागता आत्मा का शुद्ध रूप है। उधकी अनुभूति का क्षण ही आत्मो- 
पल धर का क्षण है। अनेकात सत्य के साक्षात्कार का सशक्त माध्यम है। 

पौराणिक काल में धर्म की धारगाएं बदल गईं। उसका मुख्य रूप 
पारलोकिक हो गया । वह बतमान से कटकर भविष्य से जुड़ गया | जन- 
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मानस में यह घारणा स्थिर हो गई कि धर्म से परसोक सुधरता है, स्थने 
मिलता है, मोक्ष मिलता है। इस धारणा ने जनता को धर्म की वातेंमानिक 
उपलब्धियों से बचित कर भविष्य के सुनहुले स्वप्नो के जगत्‌ में प्रतिष्ठित 
कर दिया । 

भगवान्‌ महावीर ने इस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था--'धर्म का 
फल वतमान काल में ही होता है। जिस क्षण में उसका आचरण किया 
जाता है, उसी क्षण में कम का निरोध या क्षय होता है। धर्म का मुस्य फल 
यही है ।' पुष्यवादी धारा के प्रवाह में यह व्याख्या अगम्य हो रही थी सब 
उमास्वाति ने एक चिन्तन प्रस्तुत किया--''स्वर्ग के सुख परोक्ष हैं, अल उनके 
बारे मे तुम्हे विश्िकत्सा हो सकती है। मोक्ष का सुख उनसे भी अधिक 
परोक्ष है अत उसके विषय में भी तुम सदिग्ध हो सकते हो । किन्तु घम्म से 
प्राप्त होने वाला शाति का सुख प्रत्यक्ष है। इसे प्राप्त करने मे तुम स्वत त्र 
हो । यह अथे-वब्यय से प्राप्त नही होता, किन्तु आत्मानुभूति में प्रवेश करने से 
प्राप्त होता है । 

आज यह प्रश्न पूछा जाता है कि इतने धर्मों के होने पर भी मनुष्य 
इतना अशान्त क्यो ? इतना क्र क्‍यों ? इतना अन॑तिक क्यों ?ै उपासना- 
प्रधान धर्म के पास इन प्रश्नों का कोई उत्तर नहीं है। सयम प्रधान घर्म इन 
प्रश्नो 4 उत्तर दे सकता है। आचार्य हेमवद्र ने धर्म की इसी स्थिति पर चिन्तन 
किया और उन्होने अनुभव की भाषा में लिखा--हे भगवन * तुम्हारी पूजा 
करने की अपेक्षा तुम्हारी आदेशों का पालन करना अधिक महत्त्वपृण है। 
तुम्हारे आदेशों का पालन करने वाला सत्य को प्राप्त होता है और उनका 
पालन नही करने वाला भटक जाता है । प्रश्न उपस्थित हुआ, वीतराग का 
आदेश क्या है ? आचाय॑ ने उत्तर दिया--'उनका आदेश है सवर--मन का 
सबरण, वाणी का सवरण, काया का सवरण और श्यास का सवरण ।/ 


साधन-शुद्धि 

आध्यात्मिक जगत्‌ का साध्य है--आत्मा की पवित्रता और उसका 
साधन भी वही है | साध्य और साधन की एकता के विचार को आधचाय॑ 
भिक्षु ने जो सैंद्धातिक रूप दिया, वह उनसे पहले नही मिलता । छुद्ध साध्य 
के लिए साधन भी शुद्ध होने चाहिए, इस विचार को उनकी भाषा में जो 
अभिव्यक्ति मिली वह उनसे पहले नहीं मिली । 

आचायं भिक्ष ने दो शताब्दी पूर्व कहा था--छुद्ध साध्य का साघन 
अशुद्ध नही हो सकता और छुद्ध साधन का साध्य अशुद्ध सही हो सकता । 
मोक्ष साध्य है और उसका साधन हैं सपम । वह सयम कं द्वारा ही प्राप्त हो 
सकता है ।” 


स्डड जैन दर्शन और संस्कृति 


साम्यवादी विचारधारा यह है--लक्ष्य की पूति के लिए साधन की 
शुद्धि का विचार आवण्यः नही है। लक्ष्य यदि अच्छा है तो उसकी पति के 
लिए बुरे साधनों का प्रया' मी आवश्यक हो तो वह करना चाहिए | एक 
बार थोडा अनिष्ट होता है और आगे इष्ट अधिक होता है। गाधीवादी 
विचार यह है कि जितना महत्त्व लक्ष्य का है उतना ही साघन का। लक्ष्य 
की पूति य्रेनकेन-प्रकारेण नहीं, किन्तु उचित साधनों के द्वारा ही करनी 
चाहिए । 

आचार्य भिक्षु के समय में भो साधन-शुद्धि के विचार को महत्त्व न 
देने वाली मान्यता थी । उसके अनुयायी कहते थे-- प्रयोजनवश घम्में के लिए 
भी हिसा का अवलम्बन लिया जा सकता है। एक बार थोडी हिंसा होती है, 
किन्तु आगे उससे बहुत धम होता है । 

आचार्य भिक्ष ने इसे मान्यता नहीं दी। उन्होने कहा--बाद मे घ्म 
या पाप होगा, इससे वर्तेशान जक्क्ा या बुरा नही बनता । कार्य की कसौटी 
वर्तमान ही है । 

पहे ल।.५ ०। * परत की रूगति है। 3 किए ते तब होती है 
जब या ता साध्य अब $ हर डोता है सा साधत ! 
हुृदय-परिषतेत 

शक्ति जे थत टार वाह एभारद से एिल। मानस में जो आत्मौपम्य 
गगिनी प्राणयों वो आ मा $ समात मझ्भव का दृौ्टकोण) वो भाव जागता 
है, वह एदरप वव2। शक्त औऑ प्रभाव से दजबर जो हिंसा से बच 
जाल हैं, यह हित वे। आय ६ 2 ने करे जिन्त उसमे ज्टय री प्रवित्रता 
नही है, इताद७ उसे हाय-परिवर्वत नहीं # , हज. समता । 

अहिमी को आवरण ठहीं वार सता है जिसका हुदय बदल जाए । 
अहिला त। >ाचरण कथा जा मारता है किन्तु कराया नहां जा सकता । 
अहिसक जही हा सझता है जो अपने ये याहरी वातावरण से सर्वथा अप्न- 
भावित रख से । 

आक्रमण के प्रति आक्रमण और शक्ति-प्रयोग के प्रति शत्ति प्रयोग कर 
हम हसा के प्रयोगात्मक रूप को टालने भे सफल हो सकें, यह सम्भव है, 
वेसा कर हम हृदय को पवित्र कर सकें या छरा सकें, यह सम्भव नहीं है । 
आचार्य भिक्षु ने कहा -शक्ते के प्रयोग से जीवन की सुरक्षा की जा सकती 
है, पर वह अहिसा नही है । अहिंसा '.। अकन जीवन या मरण प्षे नही होता, 
उसकी आ व्यक्ति हृदय को पवित्रता से होतो है । 
नेतिकता 

भगवान्‌ महावीर ने गृहस्थ के लिए जो आचघार-सहिता निर्धारित की, 


चिन्तन के विकास में जन आचाययों का योग २४५ 


उसमें नंतिकसा का मुख्य स्थान है। गृहस्थ सामाजिक प्राणी है | वह समाज 
में जीता है। उसका व्यवह्वार समाज को प्रभावित करता है। अध्यात्म 
बैयक्तिक हैं। उसका व्यवहार में पडने वाला प्रतिबिम्ब वैयक्तिक नही होता, 
वह सामाजिक हो जाता है। घामिक व्यक्ति अपने अन्त करण में अध्यात्मिक 
रहे और व्यवहार मे पूरा अधामिक, यह द्वेध अध्यात्म का लक्षण नही है ७ 
अध्यात्म आन्तरिक वस्तु है। उसे हम नही देख सकते । उसका दर्शन व्यव- 
हार के माध्यम से होता है। जिस व्यक्ति को व्यवहार शुद्ध, निशएछल और 
करुणापूर्वक होता है, वह व्यक्ति आध्यात्मिक है । उसका व्यवहार अध्यात्म 
को बाह्य जगत मे प्रतिबिम्बित कर देता है। किन्तु जेसे-जेसे धर्म के क्षेत्र मे 
बहिमृखी भाव बढता गया, वैसे-वैसे धामिक का व्यक्तित्व विरूप बनता गया 
-+एक रूप उपासना के समय का और दूसरा रूप सामाजिक व्यवहार के 
समय का । एक ही व्यक्ति उपासना के समय वीतराग को प्रतिमूर्ति बन जाता है 
और दुकान या कार्यालय में क्र बन जाता है। आचार्येश्री तुलसी ने धर्म के 
क्षेत्र मे पनप रही इस द्विरूपता पर चिन्तन कर घममंक्राति की आवाज उठाई । 
उसको क़ियान्विति के लिए अणब्रत का कार्यक्रम प्रस्तुत किया । उसको पृष्ठ 
भूमि में उनका चिन्तन शाश्वत होने के साथ-साथ बहुत हो युगीन है। 
अनैतिक का मूल हेतु वैषम्य है। साम्य की स्थिति का निर्माण किए बिना 
नैतिकता को विकतित नही किया जा सकता | 


सवंधमं-समभाव ओर शास्त्रज्ञ 


उपाध्याय यशोविजयजी ने शास्त्रश की पहचान के लिए तीन मान- 
दण्ड प्रस्तुत किए---अनेकान्त, मध्यस्थभाव और उपशम--कषाय की शाति । 
उन्होने कहा--जो व्यक्ति मोक्ष को दृष्टि मे रखते हुए अनेकान्त घचक्षु से सब 
दर्शनो की तठुल्यता को देखता है, वही शास्त्रज्ञ है ।' 
जिसमे राग-द्वेष के उपशमन की साधना नहीं होती, वह मध्यस्थ या 
तटस्थ नहीं हो सकता । मध्यस्थ भाव की प्राप्ति किए बिना कोई भी शास्त्रश् 
नही हो सकता । उपाध्यायजी की भाषा में मध्यस्थ भाव ही शास्त्र का अर्थ 
है। वह मध्यस्थ भाव से ही सही रूप मे जाना जाता है । 
“शास्त्रश्न लोग घ्ं वाद के स्थान पर विवाद को महत्त्व दे रहे थे । 
उनको लक्ष्य कर कहा गया--- 
शामार्थ सर्वशास्त्राणि, विहितानि सनोधिभि । 
स॒ एव सर्वशास्त्रज्न', यस्य हांत सदा सन ।। 
“'मनीधियो ने शास्त्रों का निर्माण शान्ति के लिए किया । सब शास्त्रों 
को जानने वाला वही है, जिसका मन शान्‍्त हैं ।' 
सारांश यह है---धर्म के नाम पर अशान्ति को उभारने वाल 


२४६ जैन दर्शन और सस्कृति 


शास्त्रज्ष नही हो सकता । जो स्वय अशान्त है, वह भी शास्त्रज्ञ नहीं हो 
सकता । 
अभ्यास 

१ “अद्भावाद-- हेतुवाद” की दृष्टि से आचायं सिद्धसेन दिवाकर ने जो 
नया चिन्तन दिया, उसे अपने शब्दो मे प्रस्तुत करे । 

२ “प्राचीनता और नवीनता का सघर्ष सभी क्षेत्रों मे चलता है” इसे 
प्रकट करते हुए किन्‍्ही दो विचारक आचार्यों के विचारों के आधार 
पर उस सघबं का समाधान प्रस्तुत करें। 

३ “कलियुग मे सब कुछ बुरा हो होगा”--इ_स विचार को किसने 
चुनौती दी ? 

४ अध्यात्म के मुख्य उन्मेष कौन-कौन से हैं ? 

५ “घम का फल वर्तमान काल में ही होता है”--इस चिन्तत को कित 
आचार्यों ने किस प्रकार पुष्ट किया ? 

६ “सर्वधमं-समभाव रखने पर ही व्यक्ति सही अर्थ मे शास्त्रज्ञ हो सकता 
है --इसे सिद्ध करें। 


जखचिल महास्करप 


परिशिष्ट 
पारिभमाधिक दाव्य-कोय 


देखें “चरम” । 

केवलज्ञानी (सवंज्ञ) जीव द्वारा विद्ेष परि- 
स्थिति मे एक स्वाभाविक क्रिया को जाती है 
जिसे “केवली समुद्घात” कहते हैं, इस दौरान 
उनके आत्म-प्रदेश समूचे लोक मे व्याप्त होते हैं । 
उस समय आत्मा से छूटे हुए पुद्गलो का जो 
एक स्कन्ध समूचे लोक मे व्याप्त हो जाता है, 
वह अधित्त महास्कन्ध कहलाता है । 


अधर्म-इृष्य (अधर्मास्तिकाय) धर्मास्तिकाय की तरह स्थिति (अगति) का 


अध्य बसाय 


अनम्तकाय 


अमुसान (प्रसाण ) 


अमनवध्या दोष 


लोक-ब्यापी अनिवायं माध्यम । छह मूलभूत 
द्रव्यों मे एक है। देखें, धर्मे-द्रव्य । 
आत्मा के वे 'परिणाम' जो सूक्ष्म स्तर पर चेतना 
और कम के सयुक्त प्रभाव को प्रकट करते हैं। 
अध्यवसाय “चित्त'' के पूर्व का स्तर है। 
एक शरीर मे अनन्त जीव रहते हैं, उन्हें अनन्त- 
काय कहते हैं। जमीकद (प्याज, लहसून आदि), 
फफुदी, काई, सेवाल आदि अनन्तकाय हैं । 
साधन (हेतु) से साध्य का जो ज्ञान होता है, 
उसे अनुमान कहा जाता है। अनुमान तक का 
काये है । 
अप्रामाणिक नए-तए धर्मों को ऐसी कल्पनाए 
करना जितका कहीं अन्त न आए । जेसे--जीव 
को गति के लिए गतिमान्‌ वायु की, उसकी गति 
के लिए किसो दूसरे गतिमान्‌ पदार्थ की, उसके 
लिए फिर तीसरे गतिमान्‌ पदार्थ की कल्पना 
करना । इस प्रकार चलते चलें, आखिर हाथ 
कुछ न लगे--निर्णय कुछ भी न हो, वह अन- 
वस्था है | 


श्४ड८ 


अन्तर मुहत्त 


अम्वय सम्बन्ध 


अपयेवर्सित 


अपवर्त न 


अपोह 


अभवय जोव 


अभिनिवेश 
अभेदोपयार 


आपतारनावित 


अवग्रह 


जैन दर्शन और सस्कृति 


२ समय से लेकर ४८ मिनट में एक समय कम 
तक का सारा काल-मान अन्तरमुह॒त कहलाता 
है। 
जिसके होने पर अन्य का होना होता है, उनका 
सम्बन्ध अन्वयो सम्बन्ध कहलाता है। जिसके न 
हाने पर, अन्य का न होना होता है, वह व्यतिरेकी 
सम्बन्ध कहलाता है । 
पर्यब्सान का अथं है अन्त । जिसका अन्त न हो, 
वह अपयेवसित कहलाता है । जिसका अन्त हो, 
बह सपयंवरसित कहलाता है । 
उद्वतंना से विपरीत अवस्था (देखें उद्वर्तना) । 
बे हुए कर्मों की स्थिति और रस को अपवर्तन 
में पुरुषार्थ (प्रयत्न) द्वारा कम (मंद) किया 
जाता है। 
जिसके द्वारा सशय के कारणभूत विकल्‍प का 
निराकरण किया जाता है, वह अपोह है । अपोह 
में गहुन चिन्तन अपेक्षित होता है । 
जैन दर्शन के अनुसार ससार मे दो प्रकार के 
जीव हैं--मोक्ष प्राप्त करने की योग्यता रखने 
वाले और न रखने वाले । पहले प्रकार के भव्य 
ओऔर दूसरे प्रकार के अभव्य जीव कहलाते हैं ॥ 
मिथ्या आग्रह । 
किन्ही दो (वस्तु, पर्याय आदि) में किसी अपेक्षा- 
विद्ोष से एकत्व का अध्या रोप करना अभेदोपचार 
कहलाता है । “अभेद” का अथे हैं--एकत्व और 
“उपचार” का अर्थ है---अध्यारोप करता । 
“अमुक अपेक्षा से होना” अपित है, “अमुक 
अपेक्षा से न होना” अनपित है। स्थादवाद मे 
अपेक्षा दृष्टि के आधार पर वस्तु-धर्म की विवक्षा 
की जाती है। यह “अपितान पित” पद्धति है । 
देखें, ईहा। 


अवशिज्ञान (अवधिज्ञानो) इन्द्रियो की सहायता के बिना सीधे चेतना द्वारा 


दूर-स्थित भूत पदार्थों को जान लेना अवधिज्ञान 
है और अवधिज्ञान-प्राप्त व्यक्ति अवधिज्ञानी 
कहलाता है। 


परिशिष्ट 


अविश्या 


अविनाभावों 


अधिभागी 


असयमसय 


असात बेदनोय 


अस्तिकाय 


मह्तित्व 


अस्तित्व-विषयक 


अस्ति-घर्म 


अहेत॒ुगस्प 


मात्मबाद 


रष्९ 


वेदात दर्शन के अनुसार ब्रह्म ही सत्य है, जगत्‌ 
मिथ्या है। यह बोघ विद्या है। इससे विपरीत 
बोध अविद्या है| 

वि्ेष प्रकार का सबध---जिसके बिना जिसकी 
सिद्धि न हो उसे अविनाभावी सबंध कहते हैं, 
जंसे--जहा-जहा धुआ है, वहा-वहा अग्नि अवश्य 
है । अथवा जहा-जहा वर्षा है, वहा-वहा मेष 
अवश्य है। 

जिसके विभाग न दो सके, वह अश अविभागी 
(770श89!८) कहलाता है। प्रदेश, परमाणु 
ओर समय अविभागोी हैं । 

जेत गणित के अनुसार सर्याए तीन प्रकार की 
हैं---सख्यात, असख्यात और अनन्त । असरूयात 
अनन्त से कम और सश्यात से अधिक है । 

जिस प्रवृत्ति मे हिसा, असत्य, चौयं, अब्रह्मचय॑, 
परिग्रह आदि का प्रयोग हो, वह “असयम-मय”' 
कहलाती है । 
जिस कर्म के उदय से दुख, पोडा, वेदना आदि 
का संवेदन हो, वह कर्म असात वेदनीय कर्म 
कहलाता है। 
जो द्रव्य अनेक सूक्ष्म विभागो (प्रदेशों) का है 
और जो आकाश (59४८०) में विस्तार (>छाशा- 
$707) बनाए रखता है, अस्तिकाय है । ब्युत्पत्ति 
को दृष्टि सै अस्ति का अथे है--प्रदेश और काय 
का अर्थ है--समूह । 
होना, विद्यमानता (८४४०॥०४) । 
वस्तु के भूल अस्तित्व के विषय में (०7००0- 
8708!) । 

धर्म यानी गुण या स्वभाव । जो “अस्तित्व -- 
सूचक गृण है वह अस्ति-धर्ं है। देखें, नास्ति- 
धर्म । अग्नि मे “उष्णता” अस्ति-पर्म है। 

जिस पदार्थ को किसी हेतु यानी तर्क के द्वारा 
नहीं जाना जा सकता । 

जो आत्मा (चंतन्य-लक्षण-युक्त) के स्वतत्र 
जैकालिक अस्तित्व का स्वीकार करे, वहू सिद्धांत। 
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आगम 


आलय विशान 


आवलिका 


आवश्यक कर्म 


आस्तिक 


आश्यव 


आख़म-चलुष्टय 


ईहा 


जन दर्शन और संस्कृति 


जैन धर्म के मूल शास्त्र आगम कहलाते हैं । 
आगमो में भगवान्‌ महावीर कौ वाणी को उनके 
प्रमुख ज्ञानी शिष्पो (गणघरो) द्वारा गुम्फित 
किया जाता है। 
जो यथार्थ ज्ञान के धारक हैं और यथार्थ प्रति- 
पादन करते हैं, वे आप्त कहलाते हैं । जैन दर्शन 
"“बीतराग” को ही आप्त मानता है। 
चेतना सनन्‍्तति । बौद्ध दर्शन के अनुसार चेतना 
की जो सन्‍्तति यानी खश्यखला है, वहु आलय- 
विज्ञान कहलाता है । 
यह काल-सूचक एक अंति सूक््म नाप है। ४८ 
मिनट में १,६७,७७,२१६ आवलिकाए होतो हैं । 
श्रावक व साधु को अपने ब्रत की रक्षा के लिए 
नित्य छहू त्रिया करनी आवश्यक है । 

जो इन्द्रिय के वश्य (अधीन) नहीं है उसे 
आवश्यक कहते हैं। ऐसे सयमी के रात व दिन में 
करने योग्य कार्यों का नाम आवश्यक है। 
सामान्यतया ईश्वर मे विश्वास रखने वाला 
व्यक्ति आस्तिक कहलाता है, पर व्यापक दृष्टि से 
चिन्तन करने पर आत्मा, परमात्मा, परलोक, 
धरम, पुष्य पाप आदि लोकोत्तर तत्त्वों मे विश्वास 
रखने वाला आस्तिक है। 
कर्म ग्रहण करने वाले आत्मा के “परिणाम” 
आख््रव कहलाते हैं। ये चेतता की वे अवस्थाए 
हैं जो कमं-वधन के लिए जिम्मेदार हैं। इन्हें 
“आख्व-द्वार भी कहा जाता है क्योकि ये करें 
के प्रवेश के लिए खुले द्वार हैं। देखें 
“परिणाम” | 
मिथ्यात्व, अव्वत, प्रमाद और कषाय--ये चार 
माख्व-चतुष्टय कहलाते हैं । 
इन्द्रिय और वस्तु का सबध होते हो “सत्ता” 
(है) का बोध होना 'अवग्रह' है। अवग्रह द्वारा 
जाने हुए पदार्थ के स्वरूप का निश्चय करने के 
लिए विमर्श करने वाले ज्ञानक्रम का नाम ईहा 


है । 


परिशिष्ट 


ड्दव 


उदीरणा 


उद्वतंना 
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चेतन व अचेतन दोतो ही द्रव्य अपनी जाति को 
कभी नहीं छोडते। फिर भी अन्तरग और 
बहिरग निमित्त से प्रति-समय अपने आपमे जो 
नवीन अवस्था की प्राप्ति होती है उसे उत्पाद 
कहते हैं । देखें, व्यय । 

कर्म जब भोगे जाते हैं, तब उनकी अवस्था को 
'उदय' कहते हैं । 

कम॑ को एक अवस्था जिससे निर्धारित समय से 
पूर्व कर्मों को उदय में लाया जाता है। उदीरणा 
में अपवतंना होना जहरी है। उदीरणा पुरुषा्थ 
या अन्य निमित्त से भी हो सकती है। उदीरणा 
की प्रक्रिया से जीव विद्दोष पुरुषार्थ द्वारा 
निर्धारित समय से पूर्व उनसे मुक्त हो सकता है । 
कर्म की अवस्था जिसमे कर्म की स्थिति और 
अनुभाग मे वृद्धि होती है। मर्थात्‌ जिससे बच्चे 
हुए कर्मों का काल-मान बढ़ ज्ता है औौर रस 
(विपाक ) तीम्र बन जाता है, वैसा प्रयत्न 
उद्वतेंना की अवस्था के लिए जिम्मेवार है। 


उपादान कारण (शिव) (४75९) जो कारण स्वय कार्य रूप मे परिणत 


उपादेय 
उपनिषद्‌ 


हो जाता है, वह उपादान कारण कहलाता है । 
जैसे घडे का उपादान कारण मिट्टी है । 

ग्रहण करने योग्य, हितकर । देखें, हेय । 

वैदिक परम्परा के मौलिक ग्रन्थ, जो वेदो के बाद 
ऋषियो द्वारा रचे गए । 


ऊध्वं-प्रखय ओर तियंक्-प्रचय वस्तु मे दो प्रकार के धर्म हैं--क्रमवर्ती और 


मोघ-संला 


करण-वोर्ष 


अक्रमवर्ती या सहवर्ती । क्रमवर्ती को ऊध्वें प्रचय 
और अकरमवर्ती को तियंक प्रचय कहते हैं । ऊध्वं 
प्रचय “काल” की अपेक्षा से है, तियेक-प्रचय 
क्षेत्र (आकाश) की अपेक्षा से है । 

अनुकरण की प्रवृत्ति अथवा अगव्यक्त चेतनाया 
सामान्य उपयोग, जैसे--लताए वृक्ष पर चढ़ती 
हैं। यह वृक्षारोहण का ज्ञान ओष-सज्ञा है | 
वीर्य का अर्थ है--आत्म-शक्ति | लब्धि-वीये 
को काम में लेकर आत्मा उपयुक्त पुद्गलो 
(शरीर आदि) के सयोग से जो सामध्यं वैदा 


२५२ 


फर्मंवाद 


काथ-गुप्ति 


क्रेवलज्ञान, फैवली 


क्रियाधाद 


क्षपोपशम 


कझीणदोषपत्ति 


गति 


जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


करता है, उसे करण-वीरय॑ या क्रियात्मक-शक्ति 
कहा जाता है। करण-वीय॑ मे जीव और पुदूगल 
की मिली-जुली शक्ति है | देखें, लब्धि-वीय॑ । 

जो आत्मा ढारा किए गए थुभ-अशुभ कर्मों के 
फलस्वरूप आत्मा के साथ बच्चने वाले कर्म नामक 
पुदूगल विद्ेष का वास्तविक अस्तित्व स्वीकार 
करे, वह सिद्धात । 

क्रोध, मान, माया और लोभ--ये चार क्षाय 
हैं । जीव मे कषाय के 'परिणाम' मोह-कर्म के 
उदय के कारण निरन्तर बने रहते हैं। कषाय 
आख्रव है। 

शरीर की क्रियाओ का सयम करना काय-गुप्ति 
है। जैसे--चलना, हिलना-ड्लना आदि का 
निरोध कर स्थिर रहना । 

सम्पूर्ण निरावरण ज्ञान यानी सबशता “केवल- 
ज्ञान” है और केवल-ज्ञान प्राप्त व्यक्ति केवली 
कहलाते हैं । 

जो मोक्ष के लिए प्ररूपित साधना-पद्धति में 
विश्वास करे, वह सिद्धात । प्राचीन युग मे क्रिया- 
वाद आस्तिकवाद का ही पर्यायवाच्ी था । 

चार घात्य कर्मो के विपाक-उदय के अभाव को 
क्षयोपश्म कहते हैं। क्षयोपशम मे प्रदेशोदय 
होता है, विपाकोदय का अभाव होता है या मन्द 
विपाकोदय ही होता है। जो कम उदय- 
आवलिका मे प्रविष्ट हो चुके हैं उनका क्षय होता 
है और जो उदय मे नहीं आए हैं उनका विपाक- 
उदय न होता अर्थात्‌ उपशस होना । यहू उपशम 
क्षय के द्वारा उपलक्षित है, अतएव क्षयोपशम 
कहलाता है । 

जो मुनि राग-द्वेष आदि दोधो को क्षीण कर चुके 
हैं यानी वोतराग बन चुके हैं, बे वेदिक परम्परा 
में क्षीगदोषयति कहलाते हैं । 

जीव ससार मे विभिन्‍न पर्यायों (अवस्थाओं) मे 
जन्म ग्रहण करता रहता है। कभी वह मनुष्भ 
बनता है, कभी पष्यु आदि १ इन अवस्थाओं को 


परिशिष्ट 


गुणस्थान 
घात्य-कर्म 


च्र्स 


ज़्ल्प 


जीवच्छरीर 
शेय 


तज्जीव-तच्छरी रवाद 


तियक्‌-प्रचय 
तियंग सोक 


रेश्रे 


मुख्य रूप से चार प्रकार मे बांटा गया है, जिसे 
गति! कहते हैं। मृत्यु के बाद प्रत्येक जीव 
मनुष्य, देव, नारक या तियंन (पशु, पक्षी, कीट- 
पतंग या स्थावर जीव आदि )---इन चार गतियो 
से से किसी एक गति में जाता है और जन्म लेता 
है । 

जिस ज्ञान के द्वारा अपने अपूर्व अस्तित्व की खोज 
की जाती है । वह गवेषण्य है। गहराई से छान- 
बीन करना गवेषणा है । 

द्रव्य के सहभावी धर्म को गुण कहते हैं। गुण सदा 
द्रव्य के पास रहता है । 

देखें, भूमिकाए । 

जो कर्म आत्मा के मूल स्वभाव ज्ञान, दर्शन, श्रद्धा 
और चारित्र तथा शक्ति को हानि पहुचाते हैं, थे 
घात्यकर्म कहलाते है | ज्ञानावरणीव, दर्शवावरणीय, 
मोहनीय और अन्तराय - ये चार धात्य कर्म हैं। 
शेष चार अधघार्य है । 

आजम था उत्कृष्ट । जो चरम नही है, वह 
अबरम है। 

प्रपण और तके के द्वारा स्वपक्ष का रधापन और 
परपश्ष का खण्डन होने पर और सिद्धान्त के 
अनुकूल होने पर भी यदि छल, जाति और निग्रह- 
स्थान को प्रयोग किया जाय, तो वह जल्प कहा 
जाता है। 

सजीव शरीर । जब तक आत्मा (जीव) शरीर 
मे है, तब तक बह दीवच्छरीर वहलाता है । 
जानने योग्य था जिसे जानते हैं, वह वस्तु । 

जा सिद्धात जीव और शरोर को एक मानता है, 
जीव के स्वतन्त्र अस्तित्व को स्वीकार नहीं 
करता । 

देखें, ऊर्ध्व प्रचय । 

लोक तीन प्रकार का है--तिरछा, ऊचा और 
नीचा ! तिर्यगग लोक (तिरछा लोक) अठारह सौ 
योजन ऊचा और असख्य द्वीप-समुद्र-परिणाम 
५ / है। असख्य द्वीप-समुद्र तियंक्‌ समभूभि 
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अस-ताड़ो 


जिविध दु ख 


दलिक 


द्र्व्य 


द्रव्य कर्स 


द्रव्य इन्द्रिय 
ड्रव्याथिक नय 


द्विप्रदेशी (धयणुक) स्कम्घ 


जैन दर्शन और सस्कृति 


पर तिरछे अवस्थित हैं। अत उसको तियंग्‌ लोक 
कहते हैं । यह पूरे लोक के मध्य मे है । 
ससारी जीव का एक प्रकार जो गमतागमन करने 
में सक्षम है। हित की प्रवृत्ति एव अहित की 
निवृत्ति के निमित गमन करने वाले जीव तरस 
कहलाते हैं । 
पूरे लोक का मध्यवर्ती वह भाग जहा गमनशील 
प्राणी जन्म लेते हैं, उसे त्रस-नाडी कहते हैं । श्रस- 
नाडो चौदह रज्ज्‌ लम्बी होती है, पर उसकी 
गहराई ओर चौडाई केवल एक रज्ज्‌ है। 
योग दर्शन के अनुसार दुख के तीन प्रकार हैं-- 
१ आध्यात्मिक, २ आधिभौतिक, ३ आधि- 
देविक । 
वे कम जो पुरुषार्थ-विशेष के द्वारा परिवर्तित हो 
सकते हैं। 
किसी भी वस्तु का बुद्धि द्वारा परिकल्यित एक 
विभाग या अश “देश” कहलाता है। देश वस्तु 
से सदा सलग्न होता है । 
विश्व के मौ लिक पदार्थ (9॥746 $प७58॥0८५5) 
जिन्हे अन्य पदार्थ में बदला नहीं जा सकता । 
जैन दर्शन ने छह द्रथ्य माने हैं-- धर्म द्रब्य (गति- 
माध्यम), अध्म द्रव्य (स्थिति-माध्यम ), आकाश, 
काल, पुदुगल और जीव । 
आत्मा के साथ बधनेवाले कमं-पुद्गल द्रव्य कर्म ' 
कहलाते हैं । (देखें, भाव-कम ) । 
देखे, भाव इन्द्रिय । 
नय क अर्थ है दृष्टिकोण । जब वस्तु को केवल 
द्रव्य की दृष्टि से देखा जाता है, तब उस दृप्टि- 
कोण को द्रव्याथिक नय कहते हैं। द्रव्य ही 
जिसका प्रयोजन हो, वह द्रव्याथिक है। पर्याय 
(अश) को गौण करके जो इस लोक मे द्रव्य 
(अशी) को ग्रहग करता है, वह द्रब्याथिक नय 
है । देखें, पर्यायाथिक नय । 
जिस पृदुगल में दो परमाणु होते हैं, वह द्विप्रदेशी 
या द्यणुक स्‍्कन्ध कहलाता है। इसो प्रकार 


प्रिशिष्ट 


धर्म-दर्हांन 


डार्म-द्रब्य (धर्मास्तिकाय) 


नास्तिक 


नास्ति-धर्म 


निकाधित 


लिगोद 


निरोध 
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त्रिप्रदेशी, चतु प्रदेशी आदि स्कन्ध होते हैं। देखें, 
स्कन्ध । 

धर्म का दर्शन (?॥705079#9 ० रेश॥ह॥00) 
धमं-दर्शन है। धर्म लोकोत्तर तत्त्व में मान्यता 
की सूचक प्रणाली है। 

लोक-ब्यापी गति का अनिवाये माध्यम जो 
अभौतिक और अचेतन (अजीव) द्रव्य है। किसी 
भी प्रकार की गति में यह अनिवायंतया सहायक 
होता है। छह मूलभूत द्वव्यो मे से एक है । 
शाश्वत । अनादिकालीन पारिणामिक स्वभाव का 
न उत्पाद होता है और न व्यय किन्तु वह स्थिर 
रहता है। इसलिए उसे ध्रुव कहा जाता है। तथा 
इस ध्रुव का भाव या कर्म प्रौव्य कहलाता है। 
जैसे मिट्टी के पिण्ड और घटादि अवस्थाओ में 
मिट्टी का अन्वय बना रहता है। देखें, उत्पाद 
और व्यय । 

अनन्त ध॒र्मात्मक होने से वस्तु जटिल है। उसका 
सम्पूर्ण ज्ञान, “प्रमाण और अश “नय”' कहलाता 
है। नय सात हैं--न॑गम, संग्रह, ऋजुसूत्र, 
समभिरछडढ़, निश्चय, व्यवहार, एवभूत । 
जो आस्तिक नही है, वह नास्तिक है। देखें-- 
आस्तिक । 

धर्म यानी गुण या स्वभाव। जो “नास्तित्व” 
सूचक गुण है, वह नास्तिक-घ्रम॑ है। देखें, अस्ति- 
घर्मे । अग्नि मे “शीतता”' नास्ति-धर्म है । 

वे कर्म जो किसी भी पुरुषार्थ के द्वारा परिवर्तित 
नही हो सकते । झद्वतेना, अपवर्तना, उदीरणा, 
आदि किसी भी “करण” का प्रयोग जिसमे सभव 
नही है । 
सूक्ष्म एकेन्द्रिय तथा अनन्तकाय वनस्पति के जीव 
निगोद कहलाते हैं। निगोद के जीव एक मुहूर्त 
(४८ मिनट मे) ६५५३६ भव (जन्म मृत्यु) कर 
लेते है। यह जीव की न्यूनतम विकसित अवस्या 
हैँ । 


बौद्ध दशेन मे प्रतिपांदित अ' सनयो मे चौथा । 
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निर्जरा 


परम अस्तिवादी 


परिणाम 


परिणमन 


पर्याव 


पर्गाधाविक 5 


पजायनवाद 


पुदृणल 


पृथ्वोकाधिक जीव 


पौद्गलिक 


जन दर्शन और सत्कृति 


कर्मों में आशिक विच्छेद के कारण होने वाली 
आत्मा की निरमेल अवस्था । उपचार से निजंरा 
में निमित्तभृत क्रिया--तपस्था को भी निज्जंरा 
कहा जाता है । 
परम आस्तिक । आत्मा और मोक्ष की परम 
वास्तविकता को स्वीकार करने वाले । 
परिणमन को परिणाम भी कहते हैं, जो जीव 
आदि ट्रव्यो की सूक्ष्म अवस्थाए हैं, जिनमे सूक्ष्म 
परिवर्तन घटित होता रहता है। जैसे जीव के 
विभिन्‍न परिणाम होते हैं-“-कर्म बधन के, कर्मे 
को रोकने आदि । 
परिवतंन । प्रत्येक द्रब्य मे सतत चलने वाले 
परिवर्तन को परिणमन कहते है ! 
शाब्दिक अथे है--अवस्था का परिव्तेत । पूर्ल 
आकार (अवस्थ)) के परिपराग और उत्तर 
आकार की उपलब्धि को -र्थाव कहते है | पर्याय 
सदा बदलती रहती है | वह द्रव्य का बदलते 
पाला धर्म है ! पर्याय द्रत्म और गुण - दोनों की 
होती है । 
जब वस्तु को वेवल पर्णय की दुृष्दि से देखा 
जाता है, तब उस दृष्टिकोण को पर्मायाथिक नय॑ 
कहा जाता है। देखें, द्र द्णक नये । 
सस' ? के कर्वेव्यों से विमुख होकर श।श छुटना--- 
पन्‍्यानी बन जादा। 
जुन दर्शन मे भौतिक तत्त (छा9७९वा 0067 
० ५089१06) वे लिए प्रयुक्त ५। *भाषिक 
शब्द जिनमे समस्त जड़ पदार्थ (5४0५7) और 
सभी प्रकार की जड ऊर्जाशों का समावेश ह्दो 
जाता है । 
जन दर्शन के अनुसार पृथ्वी यानी मिट्टी, खनिज 
पदार्थे आदि “जीव” होते हैं। इन जीवो को 
पृथ्वोकायिक जीव की सज्ञा दी गई है--पृथ्वी है 
काया जिसको, वह पृथ्वोकायिक । 
पुद्गल का और पुद्गल हे सम्बन्धित ) देखें, 
पुदुगल | 


परिक्िष्ट 


प्रदेश-उ वय 


अ्रमाण 
प्रभेय 
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जैन साधु प्रतिदिन अपने पास रखी हुई सप्री 
वस्तुओ--बस्त्र, पात्र आदि का निरीक्षण करते 
हैं, इसे प्रतिलिखन कहते हैं। निरीक्षण का उद्देश्य 
है, वस्तुओ में कोई जोव-जन्तु हो, तो उसे देखकर 
सावधानीपूर्वक हटाना । 

द्रब्य का निरश अवयव । किसी भी द्रव्य का वहू 
संलग्न सूक्ष्म अश जिसे दो भागो से विभाजित 
नहीं किया जा सकता । यह प्रत्येक द्रव्य की 
क्षेत्रीय इकाई है। भूमिति के बिन्दु ((90०77) 
के साथ इसकी तुलना की जा सकती है। 

कर्म जब उदय अवस्था को प्राप्त होते हैं, तो 
पहले प्रदेश-उदय होता है, फिर विपाक-उदय । 
प्रदेश-उदय से कर्म का नाम मात्र उदय होता है । 
उसका फल तो विपाक उदय में ही मिलता है। 
देखें उदय । 

यथार्थ ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है। 

प्रमाण के विषय को प्रमेय कहते हैं । यथार्थ ज्ञान 
को प्रमाण कहते हैं । जो यथार्थ ज्ञान का विषय 


है वह प्रमेय है। 


प्रागभभाव (प्राग्‌-) अभाव) अभाव का एक भेद । काय का अपनी उत्पत्ति से 


बग्प 


भ्रथ 


भाव-इंडिय 


भाव-कर्म 


पहले न होना उसका प्रागभाव है । 


आत्मा के साथ बन्धे हुए कर्म जो उसे ससारा- 
वस्था में बाघे रखते हैं। 
जन्म से लेकर मृत्यु पर्यन्त मनुष्य, देव आदि 
जिस “गति” में आरमा रहती है वहू एक “भव! 
कहलाता है। 
नाक, कान आदि इन्द्रियो बी बाहरी और भीतरी 
पौद्गलिक रचना (आकार-विधेष) द्रव्येन्द्रिय 
कहलातो है, इससे विपरीत आत्मा की जानने की 
योग्यता और प्रवृत्ति भावेन्द्रिय बहलाती है। 
ज्ञानावरण और दर्शनावरण कर्मों के क्षपयोपशम से 
उत्पन्त स्पर्श आदि विषयो को जानने की शक्ति 
तथा अर्थ को ग्रहण करने वाला आत्मा का 
व्यापार (प्रवृत्ति) भादेन्द्रिय के अन्तगंत आते है । 
फर्म बध् मे हेतुभूत जात्मा की अवस्था भाव कर्म 


रेश्८ 


भाषा (जार प्रकार--सत्य 
असत्य, स्िथ्र, व्यवहार) 


भूमिका (गुणस्थान) 


मन गुप्ति 


सांग 
मागंणा 


मीमांसा 


मोक्ष 
यथाय्ंज्ञान 
युक्ति 
योजन 


जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


कहलाते हैं। भाव कम द्रव्य-कर्म के बधन का मूल 

कारण है । द्रव्य कम अजीव है, भाव कम जीव 

(आत्मा की ही अवस्था) है। 

जीव जो वाणी बोलता है, वह ॒घार प्रकारो मे से 

किसी एक प्रकार की हो सकती है-- 

१ सत्य भाषा- सत्य (यथार्थ) बात बोलना । 

२ असत्य भाषा--असत्य. (अयथार्थ) बात 
बोलना । 

३ मिश्र भाषा -सत्य और असत्य का मिश्रित 
रूप मिश्र भाषा कहलाती है, जो कयट पूव॑क 
बोली जाती है| 

४ व्यवहार भाषा --जो सत्य, असत्य न हो। 
जैसे --आदेश, उपदेश देना । 

आध्यात्मिक विकास के विभिन्‍न स्तर गरुणस्थान 
कहलाते हैं । इन्हे अध्यात्म की भूमिकाए भी कहा 
जाता है। ये चौदह है। पहली चार भूमिकाए 
असयमी जीवो की, पाचवी सयतासयत की और 
छठी से चौदहवी तक सयत जीवो की होती है । 
राग, देष आदि कलुष भावों से मन को हटा लेना 
मनोगुप्ति है। मानसिक चिन्तन, स्मृति, कल्पना 
आदि मे प्रवृत्त न होना । 

बोद्ध दर्शन में प्रतिपादित अष्टागिक साधना-पथ । 

जिन-प्रवचन दृष्ट जीव जिन भावो के द्वारा खोजे 

जाते हैं, उन्हे मार्गणा कहते हैं। 

“अवग्रह” के द्वारा गृहीत अर्थ विशेष रूप से 

जिसके द्वारा विचारा जाता है, उसे मीमासा कहते 

हैं। सामान्य भाषा से इसका अर्थ है---गहूराई से 
बिन्‍्तन करना । 

सब कर्मों से मुक्त आत्मा की अवस्था मोक्ष है । 

जैसी वस्तु है, उसे उसी रूप मे जानना। 

न्याय-सगत या तक-सगत विचार । 

दूरी मापने का प्राचीन कालीन माप । सामान्यत १ 

योजन के ८ मील होते हैं। पर जो शाश्वत-कालीन 

क्षेत्र आदि हैं, उनके माप सामान्य से १००० गुने 

होते हैं। गत उस सन्दर्भ मे योजन ८००० 


परिशिष्ट 


ही 


लड्धि-वीये 


लेश्या 


लोफकथा।द 


लोक-सशा 


लोकायत सत 
बचम-गिप्त 


व्स्तु-द्त् 
थाव 


विजातीय सबंध 
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मील होता है । 


विशाल दूरी नापने का एक माप जो जैन विश्व- 
विज्ञान में प्रयुक्त हुआ है। आधुनिक विज्ञान जो 
'प्रकाश-वर्ष' का प्रयोग लम्बी दूरियो के मापने 
के लिए करता है, उसके साथ- यह ठुलनीय है । 
एक रज्जू के असख्यात योजन होते हैं । 

मू्तं । जिस पदार्थ में वर्ण, गध, रस, स्पर्श हो, 
वह रूपी और न हो, वह अरूपी कहलाता है । 
पुद्गल द्रव्य रूपी है, दोष पात्र द्रव्य अरूपी हैं । 
वीयें का अर्थ है--आत्म-शक्ति । अन्तराय कम के 
द्वारा इसका निरोध होता है। जब अन्तराय-कर्म 
का विलय (आशिक) किया जाता है, तब भीतर 
की शक्ति प्रकट हो सकती है। इस आत्म-शक्ति 
को लब्धि-बीर्य कहा जाता है। देखें, करण-वीरय । 
आत्मा के वे परिणाम जो विशेष प्रकार के रगीन 
पुदुगलो के प्रभाव से बनते हैं। लेश्या का धुभत्व 
और अशुभत्व रग पर आधारित है। कृष्ण 
(काला), नील और कापोत (कबूतरी) रग अशुभ 
लेश्या को उत्पन्न करते हैं, जबकि तेजस्‌ (लाल), 
पद्म (पीला) और शुक्ल (सफेद) रग शुभ लेश्या 
को उत्पन्न करते हैं । 

जो लोक--सभी द्रव्यो के समूह रूप विश्व की 
वास्तविक सत्ता-- को शाश्वत माने, वह सिद्धात । 
लौकक कल्पनाए अथवा व्यक्त चेतना या विषेष 
उपयोग । अर्थात्‌ विशेष अवबोध को लोक-सझा 
कहते है, जिसका तात्पयं है विभागात्मक ज्ञान- 
इन्द्रिय ज्ञान और मानस ज्ञान । 

नास्तिक दर्शन की एक विचारधारा जो आत्मा 
के अस्तित्व को स्वीकार करती है । 

असत्य भाषण आदि से निवृत्त होना अथवा मौन 
धारण करना वचनगुष्ति है। 

वस्तु के गुण-धर्म या स्वभाव, लक्षण आदि। 
हार-जीत के अभिप्राय से की गई किसी विषय 
संदधी चर्चा अब कहलाता है। 

आत्मा और कर्म (पुदूगल) दो स्वतत्र द्र॒ष्य हैं, 


बितणए्डा 


विषपाक-उदय 


घीतराग 


थ॑ भाषिक दशा 


जैन दर्शन और ससस्‍्कृति 


दोनो विजातीय हैं। उनका सबध “विजातीय 
सबंध” कहलाता है। 

स्वपक्ष वी स्थापना किये बिना, केवल पर-पक्ष का 
खण्डन करना बितण्डा है । 

जब कर्म उदय मे आते हैं (अर्थात्‌ भोगे जाते 
हैं), तब वे दो प्रकार से उदय में आते है--पहले 
प्रदेश उदय अर्थात्‌ सत्ता (अबाघा काल) की 
समाप्ति पर कर्मों का आत्म-प्रदेश में भोगा जाना । 
उसके पश्चात वे विपाक-उदय में आते हैं, जिसमे 
ये अपना फल देते है। विष्वेष पुरुषार्थ के द्वारा 
विपाक-उठ्य न होने दिया जाय, तो बिना फल- 
भूक्तिभी आत्मा कर्म से मुक्त हो जाती है। 
क्षयोपशम में यही प्रक्रिया होती है। देखें, 
क्षयोपद्याम । 

जो शग और द्ेष -दोनो को समाप्त कर देते 
हैं, वे बोतराग कहलाते हैं । 

जो अपना स्वभाव न हो, अन्य निम्मित्तो के कारण 
जो दशा घटित हो, वह वैभाविक दशा है। जैसे-- 
आत्मा का स्वभाव है--कमं-मुक्त दशा और जन्म- 
मृत्यु या ससार है वैभाविक दशा । 


वेभाविक परिवर्तत (पर्याय) जीव के निमित्त से पुदगल मे और पुदुगल के 


च्यय 


व्युत्पत्तिमान 


धारोर-ताम-कर्म 


निर्मित्त से जीव भे जो परिवतंन होता है बहू 
वेभाविक परिवर्तन कहलाता है । 

पूर्व अवस्था के त्याग को व्यय कहते हैं। जैसे 
घट की उत्पत्ति होने पर पिण्डठ रूप आकार का 
त्याग हो जाता है। देखें, उत्पाद । 

जिस शब्द को व्युत्पत्ति अथेवान्‌ हो, वह अ्युत्पति- 
मान शब्द है। 

आठ कर्मों मे एक है नाम-कर्म, जिसके उदय से 
जीव शरीर-सदधी विभिन्‍न सामग्री प्राप्त करता 
है | नाम-कर्म का एक भेद है 'शरीर-नाम-कर्म 
जिससे शरीर प्राप्त होता है। उदाहरणार्थ, 
ओऔदारिक शरीर नाम कर्म के उदय से औदारिक 
शरोर, वैक्रिय शरीर नाम कर्म के उदय से धेक्तिय 
शरोर आदि | 


परिनतिष्ट 


सकमण 


संधात 
सल्ला 


सत्‌ (70(809) 


सम्तति 
संबर 
ससार-मोक्ष 
सपयंशबसित 


प्रदेशों 


समय 
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प्राचीन काल से भारत में प्रचलित ससस्‍्कृति और 
परम्परा जो वेदों मे विश्वास नहीं रखती थी । 
ब्राह्मण या वेदिक सस्कृति और परम्परा इसकी 
विरोधी थी । ज॑ंन और बौद्ध धर्म श्रमणो की 
देन है। 

अपना कल्याण या आत्म-कल्याण ) 

पुरुषार्थ आदि के द्वारा बघे हुए कर्मों की प्रकृति 
समान जातीय प्रकृति मे रूपान्तरित की जाती 
है। उसे सक्रमण कहते हैं। जेसे--- 'असात-वेदनीय' 
कर्म को 'सात-वेदनीय' मे रूपान्तरित कर देना । 
एकत्रीकरण, मिलन (855009000, एि5०॥) । 
बृत्तिया (॥75070(5) जो चेतना में आन्तरिक 
स्तर पर सदैव विद्यमान रहती हैं । 

सत्‌ अस्तित्व का सूचक है। उत्पाद व्यय व प्रौव्य 
इन तीनो को युगपत्‌ अवस्थिति सत्‌ है। जो 
वास्तबिक है, वह सत्‌ है। जो अवस्तविक है, 
बह असत्‌ है । 

लम्बी श्वुखला या प्रवाह रूप से चलने वाली 
परम्परा । 

कमं-पुद्गलो का निरोघ करने बाली आत्मा की 
अवस्था । 

सासारिक दशा से मुक्त होने की स्थिति । 

देखें, अपयंवसित । 

जिसके “प्रदेश” होते हैं, थे सप्रदेशी कहलाता है। 
देखे, प्रदेश । 

काल का सूक्ष्मतम अविभागी (अविभाज्य) अश 
समय” कहलाता है । असख्यात समयो की एक 
आवलिका होती है। देखें, आवलिका । 
मनुष्य-लोक । लोक के जिस हिस्से मे व्यावहारिक 
काल (दिन, रात आदि) होता है, वह क्षेत्र समय- 
क्षेत्र कहलाता है । 

बौद्ध दर्शन में प्रतिपादित आयं-सत्यों भे दूसरा । 
जिससे लक्ष्य प्राप्त किया जाता है । 

जिसे प्राप्त करना है, वह लक्ष्य । 

परमाणुओं के एकीभाव को स्कम्प कहते हैं। दो 


ह्याधर 


स्थावर-ताड़ो 


स्थिति 


स्यात्‌ 
स्वय जात 


स्वसव दन प्रत्यक्ष 


हान 


हेतुगभ्य 


जैन दशेन ओरः सस्‍्कृति 


परमाणुओं के मिलन से बनने वाला स्कन्ध द्वि- 
प्रदेशी र्कत्ध कहलाता है। इसी प्रकार असख्यात 
प्रदेशी अनन्त प्रदेशी स्कघ होते हैं । 

ससारी जीवो का एक प्रकार जिलमैं चलने-फिरने 
की क्षमता नही है। प्रृथ्वी, जल, अग्नि, वायू व 
वनस्पतिकाय के एकेन्द्रिय जीव अपने स्थान पर 
स्थित रहने के कारण स्थावर कहलाते हैं । 
त्रस-नाडी के अतिरिक्त लोक का भाग स्थावर 
नाड़ी कहलाता है | देखें--श्रसनाड़ी । 

जब कम बधते हैं तो उसी समय इनकी स्थिति 
(कालावधि) भी निर्धारित होती है, उसे “स्थिति” 
या स्थिति-बध्च कहा जाता है। जितनी स्थिति 
होती है, उतने समय तक वे कर्म जीव के साथ 
रहते हैं, ब!द मे आत्मा से अलग हो जाते हैं । 
इसका अर्थ है “किसी एक अपेक्षा से” । यह 
अव्यय है, जो स्थादवाद मे प्रयुक्त होता है । 

अपने आपसे आविर्भूत, किसी अन्य केद्वारा 
बनाया हुआ नही । 

जो प्रत्यक्ष ज्ञान केवल आत्मानुमृति का ही विषय 
बन सकता है, वह स्वसवेदन प्रत्यक्ष है। उसे 
दूसरों को अनुभव नहीं कराया जा सकता | 

बौद्ध दर्शन में प्रयुक्त पारिभाषिक शब्द जिसका 
अर्थ है--मोक्ष । 

जो किसी हेतु या तऊं द्वारा जाना जा सकता है। 
छोडने योग्य, अहितकर । देखें, उपादेय । 


